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Prólogo 


Distinguido lector (a), usted tiene en sus manos la obra intitulada La 
poética de las vertientes: Ecofeminismo y posdesarrollo en Santiago 
de Huari, un trabajo realizado por el antropólogo Pedro Celestino 
Pachaguaya Yujra, y publicado gracias al apoyo del PIEB y el IRDC. 


El estudio reviste de suma importancia por el hecho mismo de que 
Santiago de Huari tiene peculiaridades propias en su conformación. 
La cercanía de Challapata* le ha quitado algo de su protagonismo 
anterior (en la época colonial era uno de los lugares preferidos de 
descanso de los comerciantes que venían de Argentina y viceversa), 
sin embargo, a pesar de ello, para los “foráneos” Huari es conocida 
por tener su planta cervecera con el agua más rica, pura y limpia 
que existe (a decir de los huareños, y como también lo menciona el 
autor). La misma gramática española y aymara se ha unido desde esta 
trama, por ejemplo se cuenta con el Distrito Indígena de CASTILLA 
HUMA o como dicen sus habitantes, cuando se pregunta el origen 
de este nombre que significa “agua deliciosa o rica”, pero que en 
realidad significa Agua de Castilla, seguramente una herencia más 
de los españoles en esta parte de los Andes. 


¿Por qué estudiar las vertientes? Pues en el contexto de una antropología 
ecológica los elementos bióticos y abióticos desde el punto de vista 





1 Prácticamente son pocos kilómetros de carretera los que dividen a ambas 
capitales, a ello se debe sumar el hecho de que la Feria de Challapata se ha 
consolidado en detrimento de Huari. 
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cultural también tiene vida propia y significación simbólica- social, el 
mismo autor citando otras fuente lo menciona: “(...) los ojos de agua, 
como se conoce a las vertientes, en primera instancia tuvieron un rol 
protagónico para el origen mítico de las culturas andinas (...) el agua 
de las pacarinas muchas veces es curativa, cuando se la recoge después 
de media noche, antes del amanecer, y se la denomina serenazca unu 
(agua serenada) (...)” (Pachaguaya, 2007:25). 


Revisando autores anteriores que efectuaron estudios sobre el 
tema como Gerbrandy (1998), Sikkink (1997) y otros, Pachaguaya 
busca conocer las particularidades de la gestión del agua desde una 
perspectiva de género y los cambios trascendentales que suceden 
en este propio proceso. 


Ya adentrándonos en el texto, es sumamente interesante apreciar 
como el autor narra la forma de personalización del agua por parte 
de los huareños, por ejemplo denominaciones como Agua víbora 
(porque corre muy rápido), lorito umanña (donde los loros beben), 
Waypaxchi (agua curativa, milagrosa) y otras que personalizan al 
agua como ser vivo, o como otorgadora de ciertos poderes y favores. 
En otro estudio? publicado por el CEPA se aprecia la carga cultural 
subjetiva que tienen este tipo de aguas por parte de los comunarios 
de las 16 provincias del departamento de Oruro y las similitudes 
son interesantes, por lo que existe toda una cultural andina que aún 
mantiene vigente la situación y relación del agua como elemento 
importante de la cosmovisión andina. 


El agua se vuelve vital para las cosechas y para la vida de la comunidad, 
su presencia es fundamental para el desarrollo sociocultural, la asxata, 
el aguatatay, en este sentido, son explicadas por el autor como 
algunas de las prácticas culturales para tener el favor y beneficio de 
este líquido. La misma idealización y diferenciación entre Huari y 
Challapata en sus mitos de origen, nos enfrentan constantemente a 
lo largo del texto sobre su importancia en todo el proceso histórico 
de conformación de esa sociedad, donde los roles de género son una 





2 Aguas termales en el departamento de Oruro, 2005, CEPA, Oruro. 
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constante cotidiana en estos pueblos. Bravo derrotero de conocimiento 
para los profanos en ciencias sociales, para quienes el agua, es agua 
nomás, y que hay que entubarla o utilizarla para generar grandes 
capitales o hay que contaminarla con nuestros desechos, porque es 
solo para explotarla y nada más, por las sociedades denominadas 
adelantadas, paradoja que el mismo Claude Levi Strauss explica en 
su Pensamiento salvaje y que es analizada desde otra perspectiva 
por Pachaguaya. 


A esto debemos sumar la lógica racional del uso del agua desde la 
perspectiva de género, el agua entonces, según el autor, es usada 
de manera pública y privada, y su custodia y uso se determina por 
las características intrínsecas asignadas a cada rol de género, esto 
también entraña diferentes símbolos que caracterizan a bastones de 
mando o símbolos hablados y tabúes propios de los huareños. 


Sin embargo, toda esta riqueza simbólica sociocultural (en muchas 
ocasiones idealizadas por nosotros, los antropólogos) debe ser 
enfrentada por los caminos de la modernidad; los procesos de 
industrialización, el urbanismo, los procesos de aculturación y 
transculturación, el rol del Estado y otras instituciones nos llevan a 
tener una visión global de lo que está sucediendo en este otro Huari 
que anda de la mano de estos procesos y que va cambiando su rol 
y lógica de uso del agua. 


El texto nos invita a reflexionar sobre esto y también a analizar lo que 
está sucediendo en nuestro país con respecto a esta problemática, 
personalmente me llevó a recordar un poema de Manuel del Cabral 
que dice: 


Agua tan pura que casi 
no se ve en el vaso de agua 


Del otro lado está el mundo 
de este lado casi nada 


Un agua tan pura tan limpia 
que da trabajo mirarla 
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Finalmente, el trabajo nos invita a pensar sobre hechos y acciones 
importantes a futuro en el propio proceso de gestión de las vertientes 
y el uso del agua, a decir como: régimen de derechos de aguas, 
modelos locales de gestión del agua, la concepción de derechos 
colectivos e individuales sobre su uso, usos y costumbres en la gestión 
del agua, el rol de género en la gestión comunitaria del agua, visión y 
lógicas andinas de uso del agua, procesos de modernidad y cambios 
en la gestión del agua y, obviamente, la posibilidad (para estadistas, 
técnicos, padres de la patria) de la creación de una Ley de Aguas que 
considere estos elementos y los determinados a partir de la cultura 
y las sociedades locales guardianas del líquido elemento. 


Jorge Llanque 
Antropólogo 


Introducción 


Cruzar las fronteras disciplinarias entre las ciencias naturales y las 
ciencias sociales es un proyecto muy fructífero. En este sentido, la 
intención del presente trabajo es realizar un estudio con la caracterís- 
tica de unir la antropología del posdesarrollo y la corriente ecofemi- 
nista con el objeto de entender la gestión del agua. Articular ambas 
posturas de pensamiento me permitió conocer diferentes formas de 
relacionarse con el medio ambiente y la naturaleza, las mismas que 
condicionan otra “racionalidad” de uso y gestión de los recursos 
naturales, que no solamente está determinada por la dinámica del 
mercado y el capital sino, más bien, “por los diferentes estilos étnicos 
de aprovechamiento de los recursos de una cultura que median las 
interrelaciones entre los procesos ecológicos y los procesos históri- 
cos” (Leff, 2005: 174). 


A dicha racionalidad la llamo “modelo local de género en la gestión 
de los recursos hídricos”, el cual es transmitido a partir de prácticas 
y adiestramientos corpóreos. Este modelo de gestión se caracteriza 
por tener rupturas y continuidad entre naturaleza y cultura que 
permite, a los componentes de la naturaleza y la cultura, participar 
de relaciones sociales entre humanos, no humanos, deidades, entre 
otros. Estas relaciones sociales están regidas por normas que man- 
tienen el equilibrio del lugar, sancionando el mal comportamiento 
y premiando el bueno, entre los diferentes seres que participan de 
dicha relación. 
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Las experiencias locales de relación, con el medio ambiente y la 
naturaleza, son vividas de manera diferente y desigual por hombres 
y mujeres —dependiendo del tipo de construcción social de géne- 
ro existente en el lugar—, que a su vez determina el tipo de uso y 
acceso que se tiene a los recursos naturales. Asumo también que 
existe una sociedad patriarcal hegemónica, pero también existen los 
patriarcados locales como lo señala de la Cadena (1997). 


La investigación que presento realiza un estudio de caso para conocer 
este modelo local de género en la gestión del agua, documentando 
y observando todos los elementos anteriormente mencionados como 
expresiones concretas de conocimiento. Además se evidencian for- 
mas propias de inequidad de género tomando también en cuenta la 
influencia de hechos externos como la articulación al mercado y la 
economía capitalista. 


El trabajo fue realizado en Santiago de Huari. Un cantón en proceso 
de urbanización situado al sur de Oruro en la provincia Sebastián 
Pagador, donde sus habitantes viven en estrecha relación y articu- 
lación con otros pueblos. En su territorio se encuentra una de las 
más prósperas empresas de Bolivia: la Cervecería Boliviana Nacional 
(CBN). Los habitantes de este pueblo practican una gestión local del 
agua que se encuentra entretejida o atravesada por elementos eco- 
nómicos, rituales, históricos, de clase, étnicos, de género e incluso 
espirituales. 


Considero oportuno relatar las diferentes experiencias que tuve al 
iniciar el trabajo de campo, las mismas que, poco a poco, fueron 
cambiando la perspectiva de la investigación. Mi intención inicial era 
la de escapar del presente refugiándome en un pueblo de los Andes 
al igual que Abercrombie (2006) años atrás. En primera instancia mi 
objetivo era conocer como estos factores se relacionan entre sí y 
condicionan el acceso a este recurso por parte de hombres y muje- 
res, pero, durante el trabajo de campo, me percaté que ellos tenían 
preocupaciones diferentes a las mías. Yo aspiraba a encontrar luga- 
res intocados, edénicos, de respeto a la naturaleza y al agua, donde 
exista, además, la equidad de género. En pocas palabras, mi deseo 
era encontrar ese pasado que se está perdiendo. 
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Sin embargo, los huareños habían pasado, hace más de un siglo, por 
un proceso de industrialización del agua y hace dos décadas por un 
intenso proceso de urbanización tratando de acceder a la moderni- 
dad (que yo criticaba), construyendo pozos, estanques piletas, todo 
a iniciativa de ellos mismos y con ayuda de instituciones estatales, 
tratando, así, de sobrellevar la escasez de agua que cada vez se hace 
más evidente. 


Por otra parte, también encontré muchos aspectos y características 
propias que los hacen particulares, por ejemplo, ritos, leyendas y 
simbolizaciones del agua, que se articulan a procesos amplios como 
la industria. 


Respecto a la composición de la investigación, el primer capítulo está 
compuesto por el balance de la cuestión, la problemática y las pre- 
guntas de investigación. En el segundo capítulo describo los aspectos 
teóricos, es un acercamiento al ecofeminismo y a la antropología del 
posdesarrollo. En el tercero presento la metodología y las reflexiones 
de campo. El cuarto capítulo es una descripción de la geografía social, 
económica e histórica de Santiago de Huari, desde la dimensión de 
género. El quinto capítulo habla sobre como los huareños construyen 
el paisaje y su percepción de la naturaleza, también describo aspectos 
simbólicos materializados en el uso y manejo de objetos portadores de 
un tabú, tanto para hombres como para mujeres. Describo, también, 
la construcción de su identidad frente a otras comunidades vecinas, 
y la importancia de la religión en la vida cotidiana. El sexto es una 
representación de la poética de las vertientes. Narro aquí como los 
huareños perciben al agua y la representan otorgándole propiedades 
animadas y curativas en algunos casos, también se menciona como 
el ritual sirve para dialogar con otros seres, específicamente el ritual 
de la asxata y el aguatatay. En el séptimo capítulo indago sobre 
las relaciones de parentesco, especialmente la herencia y la división 
sexual del trabajo tomando en cuenta el ciclo vital de las personas. 
Relato detalladamente como, poco a poco, se van designando res- 
ponsabilidades a cada sexo. Finalmente, en el capítulo ocho, abordo 
el problema de la gestión del agua y la manera como es asumida 
en la población de Huari. Además, identifico como el discurso del 
desarrollo y la industria afectan la percepción del agua, inclusive se 
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constata que la contaminación del agua está ya presente. Concluyo 
afirmando que toda esta percepción y gestión del agua obedece a 
una racionalidad local donde el género es importante. 


CAPÍTULO 1 


Imaginando la investigación 


1. Estudios de género y medio ambiente en los Andes 


Los estudios de género tomaron como eje de análisis la comple- 
mentariedad de sexos (hombre y mujer). Por ejemplo, el trabajo de 
Harris, de 1986, habla de la “complementariedad y conflicto” en la 
pareja andina, lo cual indica que el conflicto es un factor importante 
en su análisis (Arnold y Spedding, 2005: 158). El aporte de Harris al 
estudiar a los Laymes es desmontar la aseveración dicotómica: “Es la 
mujer con respecto al hombre lo que la naturaleza con respecto a la 
cultura” (Ortner, 1979: 1), dicha oposición binaria llevó a relacionar 
otras dicotomías como hombre/cultura/civilizado en contraposición 
a mujer/naturaleza/salvaje. Su trabajo demuestra que tanto hombres 
como mujeres son formadores de cultura, siempre y cuando estén 
conviviendo en pareja chachawarmi: 


“Esto nos sugiere que lo masculino y lo femenino en conjunto es 
identificado con la cultura en esta oposición. Es la cooperación fruc- 
tífera entre mujer y hombre como unidad lo que produce cultura, y se 
contrapone a la persona soltera como no-cultural; la cultura se basa en 
la dualidad, contrastándose con aquello que quedo solo, que debería 
estar emparejado” (Harris, 1986: 22). 


Para afirmar lo anterior, describe la división sexual del trabajo en el 
espacio doméstico y en el campo. Si bien existen roles asignados a 
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cada sexo en cada espacio, éstos pueden ser flexibles, por ejemplo, 
acarrear agua es tarea de la mujer, pero si ella no se encuentra, el 
hombre, tranquilamente, puede realizar este trabajo. 


Durante los años noventa surgen estudios que evalúan los análisis de 
género relacionados a la gestión de recursos. Arnold y Yapita (1995), 
en sus investigaciones realizadas con los kakachaka, proponen enten- 
der a las comunidades andinas “dentro de su propio contexto social 
y cultural”. Esta visión les permite sugerir la siguiente hipótesis: 


C(...) “el llamado “empirismo” andino tiene más bien su propia 
“metateoría”, que viene de las observaciones empíricas de la natu- 
raleza, de los rebaños de animales y de sus contrapartes celestiales. 
Esta metateoría empírica se caracteriza por la interrelación que existe 
entre tales prácticas y la manera en que se interrelacionan las varias 
formas de vida: humana, animal, vegetal o inanimada” (Arnold y 
Yapita, 1995: 310). 


Es decir que el “empirismo andino”, como lo denominan, relaciona 
la naturaleza y la cultura, no existiendo de esta forma una división 
entre ambas, más bien existe una continuidad. Respecto al género, 
el análisis propone entender la construcción de éste a partir de dos 
caminos diferenciados que siguen tanto hombres como mujeres desde 
su niñez hasta la etapa madura: “El camino de la niña (imill tak'i) 
tiene que ver con el aprendizaje del pastoreo, del tejer y del cantar (...) 
el camino del varón (chacha t'ak'i) tiene que ver con el aprendizaje 
de la agricultura, de la escritura y de la música” (Ubid.: 325). 


Considero importante mencionar el estudio de Marisol de la Cadena, 
1997, que realizó su trabajo en la comunidad de Chitapampa en el 
Perú, destacando la importancia del matrimonio campesino en la 
reproducción social. Ella indica que la mayoría de las veces, la re- 
lación conyugal está marcada por un constante conflicto, “derivado 
de luchas por el poder de decisión dentro de la unidad doméstica y 
que tiene como eje la desigual distribución de los recursos entre sus 
miembros” (de la Cadena, 1997: 126). Los recursos legitimadores de 
poder serían: la propiedad de la tierra, la capacidad de trabajo y la 
capacidad reproductora. La capacidad de decisión sobre los recursos 
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está en manos de los varones. Esto le lleva a plantear la existencia 
de un “patriarcado campesino” (Idem). Una de las estrategias para 
liberarse de este patriarcado es salir del pueblo para adquirir co- 
nocimiento de las diferentes esferas sociales, en otras palabras, la 
emigración conduce a conocer otras relaciones de género. 


1.1. Literatura del agua en los Andes 


Los habitantes de los Andes participan de la preocupación universal 
por el abastecimiento y aprovechamiento del agua (Soldi, 1988: 21). 
Esta preocupación instituye una visión particular del agua heredada 
de sus antepasados que concedieron un rol importante a este ele- 
mento*?. No es de extrañar que a partir de ese antecedente se cree 
una relación de afectividad entre ambos seres que se manifiesta de 
diferentes maneras, por ejemplo, mediante ritos para atraer la lluvia, 
fiestas del agua, prácticas de riego, formas de distribución y formas 
de gestión. Todas estas formas tienen características generales y es- 
pecíficas en cada lugar!. 


En la actualidad, una característica casi constante es considerar pe- 
ligrosas las aguas estancadas (lagunas, lagos, pozos, etc.), porque 
estarían ligadas a la muerte (Soldi, 1988: 22; Greslou, 1992: 17; Gomel 
Apaza, 2000: 98). Por otro lado, las aguas que no corren ocupan un 
lugar muy importante entre los guardianes tutelares de la comunidad 
(Soldi, 1980: 22). En algunas partes el agua estancada posee illas 
(amuletos de forma humana o animal) que no son fáciles de tomar 
(Gomel Apaza, 2000: 98). 


En contraposición a este tipo de aguas, están las que corren. Los 
ríos son considerados, por ejemplo, como los caminos del agua. El 





3 Respecto a su origen mítico, Greslou (1992) afirma que las civilizaciones andi- 
nas expresaban que el agua era un elemento importante para el origen de la 
civilización y estaba en directa relación con las deidades andinas encargadas de 
producir vida. 

4 Hay una corriente de investigadores que realiza estudios sobre lo que ellos lla- 
man “La visión andina del agua”, entre ellos se destaca: Alfaro (2003), Greslou 
(1992), Gomel Apaza (2000), Soldi (1988). 
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agua que corre metafóricamente representa el semen fertilizador de 
la tierra (Greslou, 1992: 17). En varias comunidades, esta agua es 
utilizada preferentemente para el riego de las parcelas, si bien, antes 
de iniciar esta tarea debe realizarse la limpieza de acequias”. 


Las vertientes, que son el tipo de agua que se analiza en esta inves- 
tigación, se encuentran en directa relación con las aguas que corren. 
Los ojos de agua, como se conoce a las vertientes, en primera instancia 
tuvieron un rol protagónico para el origen mítico de las culturas andi- 
nas”. Para algunos pueblos, sus aguas emergen de las entrañas de la 
Pachamama. Por lo general son mujeres y se las llama chujnamama, 
(Gomel, 2000: 99). El agua de las pacarinas muchas veces es curativa 
cuando se la recoge después de media noche, antes del amanecer, 
y se la denomina serenazcca unu (agua serenada). Cuando la gente 
por alguna negligencia orina cerca de los pujus o chojnamamas, éstas 
castigan también, se dice que son aguas muy celosas porque si no 
se las trata bien desaparecen dentro la tierra (Idem). 


En Pumani, Bolivia, el respeto y afectividad al agua, se materializa 
efectuando fiestas y rituales para atraer el agua de las lluvias. El 
agua que corre y el agua estancada juegan un papel importante (Ri- 
viere, 1994: 101). Otra descripción de la fiesta del agua es la que se 
realiza cada ocho de septiembre en Cajamarca, población de Perú 
(Castañeda, 2004)”. J. Ossio describe otra fiesta del agua llevada a 





5 La limpieza de acequias es conocida también con el nombre de yarka aspiy 
en Ayacucho (Soldi, 1980: 22). En otras regiones como Calcha esta práctica de 
limpieza de acequias es conocida como larga minca (Frias, 2002: 83) o también 
la yarga faena en Huaquirca (Gose, 2001: 101). 

6  Enla mitología andina, la primera edad mítica fue la del Taypi. Esta primera edad 
se caracteriza por relacionar a la humanidad y sus lugares de origen o acarinas, 
que son los lagos y fuentes con un centro primordial o taypi, (Bouysse, el. Al., 
1987: 19). Este hecho explicaría el origen mítico de los Soras, un grupo de los 
señoríos collas citados por Poma de Ayala (Soldi, 1988: 22). 

7 Para comprender realmente el simbolismo del agua, Castañeda propone efec- 
tuar la “descripción de la fiesta en su componente de religiosidad popular y de 
folklore” y, posteriormente, describir los aspectos relacionados con el manejo 
de agua y la conservación de los sistemas de riego. De esta manera se tendrá 
una visión más integral de la fiesta. 
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cabo durante las tres primeras semanas de agosto en Andamarca. 
Esta fiesta está relacionada con el mito de origen de la comunidad 
(Ossio, 1992: 311). Los dos ríos de Andamarca, el Visca y el Negro- 
mayo, son representados como opuestos complementarios por parte 
de los dos grupos sociales que habitan el pueblo, cada uno de los 
ríos recibe libaciones y ceremonias, aunque existe una preeminencia 
del Negromayo?*. 


Cuando las lluvias no llegan en el momento preciso, algunos pueblos 
andinos realizan un ritual donde se juntan las aguas que corren y las 
estancadas. Por ejemplo, en Isulga, pueblo de Chile, se desarrolla una 
ceremonia denominada chito qallu, en la cual se mezclan el agua de 
una vertiente y el agua del mar (Soldi, 1988: 25). 


Conocer la existencia de estas diversas formas de representar el agua 
en la región andina no fue suficiente, es así que Gelles (1988) pro- 
pone entender también las condiciones actuales de las comunidades 
andinas respecto al agua. Su aporte más importante es el concepto 
denominado “etnohidrología”, que vendría a ser: “la construcción 
cultural del agua, los procesos hidráulicos y los sistemas de riego, tal 
como se encuentran en diferentes sociedades” (Gelles, 1998: 274). 
Su trabajo toma en cuenta dos indicadores: 


C...) “la pericia técnica en el manejo de los flujos, en la construcción 
de terrazas y canales y en los cambios de las propiedades químicas 
del agua en diferentes épocas del año; y el segundo un grupo de 
creencias religiosas y prácticas rituales asociadas con el agua de riego 
y las montañas” (Idem). 


El aporte de Gelles es importante debido a que no sólo se ocupa 
de la descripción y documentación del significado cultural del agua, 
también le preocupa conocer las diferentes técnicas utilizadas para 





8 La interpretación de la fiesta, según el autor, es la siguiente: “detrás de los valores 
de fertilidad y unidad que están presentes en la fiesta de yarga aspi es uno de 
conjunción de opuestos complementarios, que es la forma andina de expresar 
la recreación del orden social” (Ossio, 1992: 315). 
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almacenar y optimizar el riego. Propone tomar en cuenta estos factores 
para dar solución a los conflictos existentes entre la comunidad y el 
Estado originados por el agua, puesto que estos conflictos devienen 
en dos lógicas culturales que compiten. 


1.2. Agua, cultura y género en el sur de Oruro 


En el municipio de Santiago de Huari del departamento de Oruro, 
en la comunidad de Sullkayana perteneciente al cantón San Pedro de 
Condo, Gerbrandy (1998) realizó un trabajo dentro del sistema comunal 
de reparto de agua. Su investigación pone énfasis en tres puntos: lo 
jurídico, lo político y lo ritual. Con respecto a lo jurídico, señala: 


“El agua es un recurso comunal, un don de la naturaleza, no se ex- 
cluye a nadie en cuanto al derecho de acceso al agua... Para poder 
seguir teniendo acceso al agua las familias tienen que cumplir tanto 
con las obligaciones alrededor del riego (limpieza, construcción de 
obras), como también con las obligaciones comunales (aceptar cargos, 
participar en ceremonias y fiestas)” (Gerbrandy, 1998: 338). 


Todos los cargos son rotativos, a cada familia le toca ejercerlo duran- 
te un año. No cumplir con los deberes y obligaciones que implica 
pasar los cargos? comunales, es sancionado quitando el derecho al 
agua, aunque rara vez se efectúa la sanción sin haber llegado antes 
a un consenso con la paga de alguna multa o algún desagravio con- 
sistente en dinero. 


Gerbrandy (1998) menciona que cada familia del ayllu tiene acceso 
al agua de riego. Si ésta cumple con los deberes y funciones comu- 
nales, la tierra pasa de padres a hijos y sólo en casos excepcionales 
a las hijas, lo cual no quiere decir que las mujeres no tengan acceso 
al agua, la decisión sobre quién riega es una decisión familiar. En la 
práctica riegan hombres y mujeres por igual. 





9 El principal cargo de la organización de riego es el juez de agua, que es el en- 
cargado de distribuir el agua dentro del ayllu, la máxima autoridad en el ayllu 
es el cacique, que organiza actividades como el rito de cambio de aguas. 
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Finalmente, el autor destaca la equidad que existe en el sistema de 
reparto de aguas, evidenciándose ésta en la planificación colectiva 
del riego. También en el riego se da prioridad a las chacras que 
necesitan agua con más urgencia, estas decisiones se toman en 
un lugar sagrado (la bocatoma de agua). La equidad también se 
demuestra en la distribución del poder de decisión, al que cada 
familia accede a partir de los cargos comunales relacionados al 
agua. Estos indicadores de equidad no significan que todos los co- 
munarios son iguales, ellos reconocen que unas familias siembran 
más y Otras menos, además algunas familias tienen mayor cantidad 
de tierra que otras. 


La antropóloga norteamericana Sikkink (1997) realizó un estudio 
sobre el mismo tema, en el mismo lugar de Gerbrandy, San Pedro de 
Condo, aunque ella incluye el enfoque de género en su análisis. Su 
estudio se basa en el análisis de un rito de fertilidad relacionado al 
agua denominado yakucambio (cambio de aguas). Demuestra cómo 
el rito es capaz de convertirse en un espacio de solidaridad entre 
los humanos, no humanos, deidades y el medio ambiente. En este 
rito, el agua cumple un rol mediatizante entre los géneros a partir 
de los distintos tipos de dones que circulan como el agua, la coca, 
el alcohol, los cigarros, la comida y la bebida. 


Su trabajo demuestra que la oposición binaria entre arriba y abajo es 
importante para ordenar el paisaje y la territorialidad. Esta dicotomía 
también ordena la oposición sexual masculino/femenino que se en- 
cuentra inscrita en el paisaje*”. Sikkink no piensa que la oposición 
masculino/femenino sea análoga a este ordenamiento, debido a que 
existen algunas divergencias para enunciar tal analogía: 





10 La división entre los sexos parece estar “en el orden de las cosas”, como se dice 
a veces para referirse a lo que es normal y natural: Se presenta a un tiempo, 
en su estado objetivo, tanto en las cosas (en la casa por ejemplo, con todas 
sus partes “sexuadas”), como en el mundo social y, en estado incorporado a 
los cuerpos y en los hábitos de sus agentes, que funcionan como sistemas de 
esquemas de percepciones tanto de pensamiento como de acción (Bourdieu, 


1999: 21). 
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“Arriba y abajo son distinciones de la estructura social y espacial (por 
ejemplo, como sucede a menudo, las mujeres pueden desplazarse del 
uno al otro cuando se casan), mientras que lo masculino y lo femeni- 
no son categorías “neutrales”. Sin embargo, mientras se usa “arriba” y 
“abajo” para oponer segmentos grandes de la comunidad que se dife- 
rencian por la base territorial, parentesco y prácticas de subsistencia, 
las categorías masculino y femenino marcan las divisiones dentro de 
estos segmentos mayores” (Sikkink, 1997: 113). 


Así, en la unidad doméstica, lo masculino y lo femenino enmarcan 
actividades y esferas diferentes, aunque no totalmente excluyentes. 
A su vez, la división que se da entre hombres y mujeres para el 
uso del espacio público también otorga significado a las diferentes 
actividades de la comunidad, por ejemplo, en las fiestas: “Mujeres 
y hombres se ubican según modos específicos que separan los dos 
grupos pero que destacan la relación entre los dos. Esto conforma un 
mapa de la comunidad en que “arriba” y “abajo” no son enfatizados 
por las prácticas sociales en el uso de espacios, pero lo masculino y 
lo femenino, sí lo son” (Ibid). 


2. Problemática 


Tradicionalmente el manejo de los recursos hídricos ha sido un campo 
de la ingeniería, la hidrología e incluso la economía. Bolivia es uno 
de los principales escenarios donde se genera una lucha en contra 
de la privatización del agua**. El principal propósito que subyace a 
estas luchas sociales es “considerar al agua como un bien fundamental 
para la vida” y denunciar a la humanidad que la manera en la que 
se concibe al agua como “bien comercial” no es la única posible. 





11 La más célebre reacción a la privatización del agua se suscitó en el año 2000 en 
Cochabamba, cuando la “Bechtel”, instaló su filial Aguas del Tunari e incrementó 
las tarifas en un 200%. La firma estaba autorizada a realizar estos aumentos, a 
partir de esto surgió lo que vino a llamarse la “Guerra del Agua”, posteriormente. 
El Alto también fue protagonista de otra Guerra del Agua el año 2005 en contra 
de Aguas del Illimani representante de la “Suez”, el objetivo era expulsar a esta 
filial de Bolivia. 
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Pienso que este conflicto tiene muchas factores y características de 
conflicto cultural, entre el Estado y modelos locales de gestión del 
agua (Gelles, 1998: 276). 


Se debe destacar que debido a estas luchas, el gobierno boliviano 
(actualmente con un presidente indígena) creó un ministerio sola- 
mente para atender la problemática del agua, a fin de solucionar los 
diferentes problemas existentes en torno a este recurso. Por eso es 
importante que se sistematice el conocimiento de las comunidades 
respecto a este recurso, resaltando sus implicancias culturales y po- 
líticas que sirvan como elementos en la lucha por este recurso. 


Ahora bien, las guerras del agua no tuvieron al “movimiento femi- 
nista” o “movimiento de mujeres” como principales protagonistas. 
Sin embargo, existen varios estudios y metodologías realizadas por 
las ONG que investigan la díada mujer y agua o género y agua!?. El 
género tampoco fue parte de la agenda de los pueblos indígenas 
respecto a la gestión de recursos naturales, ni fue objeto de preocu- 
pación de la agenda feminista en Bolivia, pero sí fue un requisito 
importante para los proyectos de desarrollo rural, especialmente los 
relacionados al riego. 


Ante este cuadro, gran parte de los programas de riego y desarrollo 
ejecutados por algunas ONG, fundaciones y el gobierno mismo, tratan 
de introducir el enfoque de género en estas realidades cotidianas; sin 
embargo, la mayoría de los supuestos teóricos que manejan no se 
sustentan en trabajos etnográficos concretos. Algunos son exagera- 
damente idealizados y presentan las maneras locales de gestión del 
agua como escenarios aislados y “edénicos”, donde la solidaridad, 
la reciprocidad y la equidad de género existen de forma espontánea 
como si no fueran parte de procesos políticos, económicos, sociales 
y simbólicos más amplios. 


En Bolivia existen muy pocos estudios concretos sobre este tema, 
mucho menos relacionados a la dimensión de género que podrían 





12 Véase García, Mariela (2002). 
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contrastar estos supuestos manejados por los programas. Por estas 
razones, esta investigación planea realizar un estudio de caso para 
conocer el modelo local de gestión del agua, documentando los 
significados culturales, observando la división sexual del trabajo, 
los rituales, el uso de lo natural como expresión concreta del co- 
nocimiento tomando en cuenta la influencia de hechos externos, 
como es la articulación con el mercado, la migración, en otros, 
todo desde una dimensión de género, con el objeto de obtener 
una visión que permita comprender el modelo local de género en 
la gestión de las vertientes. 


El tipo de investigación que se propone aquí es antiesencialista y 
va en contra de los que suponen que estas formas de ver el mundo 
obedecen a un pachamamismo o de aquellos que tienen una pers- 
pectiva romántica e idílica de las comunidades andinas. 


2.1. Preguntas de investigación 


* ¿Cómo el modelo local de conocimiento del agua condiciona el 
acceso y control de las vertientes desde la dimensión de género 
en el cantón Santiago de Huari? 


A su vez las preguntas específicas son: 


a) ¿Cómo es el modelo local de conocimiento del agua? 

b) ¿Cómo son los derechos y responsabilidades que existen 
en la gestión del agua a partir del género? 

Cc) ¿Qué tipo de relaciones se generan a partir de los derechos 
y responsabilidades en la gestión del agua desde la dimen- 
sión del género? 


CAPÍTULO 2 


Ecofeminismo, ecología y cultura 
para entender la gestión del agua 


Las dos últimas décadas del siglo XX y los primeros años del siglo 
XXI, fueron testigos de la irrupción de varios movimientos sociales: 
indígenas, feministas, ecologistas, entre otros. Dichos movimientos 
realizaron un profundo cuestionamiento al crecimiento tecnológico 
e industrial alcanzado por la humanidad, especialmente en los países 
“desarrollados”. Para estos movimientos, el desarrollo capitalista es 
causante de la degradación ambiental y la destrucción de la natu- 
raleza. Esta visión del desarrollo selecciona, excluye y divide a los 
pueblos y otros grupos. Por otro lado, es un desarrollo que va aliado 
a una visión androcentrista del mundo. 


Una de las principales demandas que plantean es tener acceso justo 
y equitativo a los recursos naturales, entre ellos el agua. Es decir, 
tanto las personas en situación de pobreza, los grupos indígenas y 
las mujeres, deben ser protagonistas a la hora de tomar decisiones 
sobre el futuro de los recursos que brinda la naturaleza. 


Pese a la extensa gama de enfoques, escuelas y corrientes de pensa- 
miento que se ocupan de esta problemática a nivel internacional, en 
Bolivia parece existir un aletargamiento teórico al respecto. Se podría 
decir que el debate académico apenas se ha iniciado. Las propuestas 
teóricas que se discuten en diferentes partes del mundo no llegaron 
a los ambientes académicos nacionales; no traspasaron las fronteras 
académicas del “Primer Mundo”. 
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Lo dicho anteriormente no significa que apostemos por el consumo 
del conocimiento externo; sin embargo, muchas posturas actuales 
merecen ser tomadas en cuenta especialmente porque analizan y 
critican la forma en que se ha producido el conocimiento sobre el 
manejo de los recursos naturales (excluyendo, seleccionando, divi- 
diendo) e intentan desbordar los viejos paradigmas existentes. 


En este sentido, para abordar la problemática del agua y su relación 
con el enfoque de género propongo retomar aportes ecofeministas 
y antropológicos. De esta manera, el propósito de este capítulo será 
elaborar una aproximación teórica a las distintas corrientes que in- 
cursionaron en las temáticas de género, ecología y cultura. 


En primera instancia planteo un acercamiento a los aportes que hizo 
la antropología para comprender el medio ambiente, desembocando 
en la antropología del posdesarrollo que tiene sus vertientes en la 
teoría crítica latinoamericana denominada modernidad/coloniali- 
dad, más concretamente, la propuesta elaborada para entender los 
modelos locales de conocimiento. Luego retomo los principios del 
ecofeminismo, poniendo énfasis en una de sus tendencias, la de- 
nominada ecofeminismo espiritualista y, por otra parte, rescato la 
ecología política feminista con propósitos metodológicos. Es a partir 
de estas corrientes que puedo asumir una posición que me permite 
comprender los modelos locales de género en la gestión del agua a 
partir de una metodología que se denomina “engeneramiento* de 
los modelos locales”. 


1. Antropología y ecología 


El interés por entender cómo la cultura se relaciona e interactúa con 
los recursos naturales no es nuevo'*, Muchos antropólogos se identifi- 





13 “Engendering” es una categoría usada frecuentemente en el idioma inglés. 
Engeneramiento es su traducción al castellano, que quiere decir incorporar el 
enfoque de género a la teoría modernidad/colonialidad. 

14 Durante el siglo XX surgieron muchas tendencias entre ellas la ecología cultural 
y la antropología ecológica. Milton (2006) ofrece una excelente discusión al 
respecto. 
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caron con este tipo de estudios de orientación ecológica, puesto que 
los recursos se encuentran en el medio ambiente, que vendría a ser el 
contexto donde tanto el ser humano como la naturaleza interactúan. 


1.1. Antropología ecológica y etnoecología 


La antropología ecológica y la etnoecología son dos corrientes 
desarrolladas para entender la relación del hombre con el medio 
ambiente. Para la primera, el concepto de ecosistema es una de 
las categorías analíticas más importante, se define como “el total 
de las entidades vivientes y no vivientes íntimamente relacionadas 
en intercambios materiales dentro de una porción definida de la 
biosfera” (Milton, 2006: 7). Para comprender un ecosistema es ne- 
cesario descubrir cómo se equilibran los intercambios materiales 
entre sus participantes. Otra innovación derivada del enfoque del 
ecosistema fue que los investigadores se concentraron en “pobla- 
ciones humanas que ejercen una influencia sobre las condiciones 
ambientales a la vez que se hallan materialmente influidas por 
ellas” (Ibíd.: 7.). Según este enfoque los seres humanos “no son 
tratados como seres sociales y culturales sino como organismos 
involucrados en intercambios materiales con otros componentes de 
sus ecosistemas” (Ibid.: 8). 


La otra gran corriente que ejerció dominio en este tipo de estudios 
es la denominada antropología cognitiva de los años sesenta. Cada 
vez más, a los antropólogos les interesó comprender las percepcio- 
nes que la gente tenía del mundo y de su medio ambiente, además 
de conocer la forma en que las diferentes culturas interpretaban su 
propia cultura. Esta corriente también se denominó etnoecología: 


“De este modo, mientras la “ecología” es una disciplina científica cuyas 
premisas y descubrimientos son asumidos por la mayoría como de 
aplicación universal, “la etnoecología” es el conocimiento ambiental 
que pertenece a tradiciones culturales concretas y solo es válido en el 
contexto de dichas tradiciones” (Ubíd.: 9). 


El método privilegiado para recoger los datos de esta corriente fue 
la investigación participante plasmada en el trabajo de campo. “Los 
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antropólogos llegaron a considerar el mundo como “modelos cons- 
truidos' a través de la interacción social” (Ibid.: 10), de este modo ne- 
gaban cualquier diferencia de status ontológico entre el conocimiento 
eurocéntrico y el proveniente de otras cosmovisiones. Partiendo de 
estas reflexiones que ven al conocimiento como una construcción 
social, la ecología que conocemos como “científica” pasa a ser otra 
etnoecología. Si bien es rescatable esta última aseveración, de ver 
la “ecología científica” como una etnoecología más, estas posturas 
seguían y siguen buscando al “buen salvaje” y al “indio ecológico” 
(Mires, 1992: 43). 


Durante los ochenta surge en Estados Unidos la antropología pos- 
moderna que realiza una severa crítica a los objetivos de esta dis- 
ciplina. A grandes rasgos identificaron tres objetivos que buscaban 
estas investigaciones: 


“Ellos —los hombres primitivos— conservaron el respeto por la 
naturaleza y nosotros lo perdimos (el edén ecológico); ellos mantu- 
vieron una vida comunitaria, densa, íntima y satisfactoria, un modo 
de existencia que nosotros hemos perdido (la experiencia de la co- 
munidad); y ellos conservaron un sentido de lo sagrado en la vida 
cotidiana, y nosotros ya no lo tenemos (la visión espiritual)” (Fisher. 
y Marcus, 2000:194). 


Así se denunció que todo este proyecto se planteó para crear una 
crítica cultural a la forma de vida que tiene la sociedad capitalista. Para 
tal efecto, la metodología utilizada por esta disciplina era recuperar 
lo que la “civilización” había perdido y lo que los “otros” culturales 
aún conservaban y, a partir de estos propuestos, demostrar que el 
estilo de vida civilizado no era el único posible. 


1.2. Antropología del posdesarrollo 


Arturo Escobar intenta superar estas posturas —puesto que exotizaban 
al otro— y alienta a comprender las diferentes formas en que los 
pueblos del Tercer Mundo construyen y reconstruyen la naturaleza. 
Esta forma de comprender tiene mucho que ver con las propuestas 
de la etnoecología. Sin embargo, los orígenes epistemológicos que 
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tiene provienen de fuentes críticas al eurocentrismo”” en las ciencias 
sociales y están influenciadas, principalmente, por pensadores per- 
tenecientes al enfoque denominado modernidad / colonialidad. 


La mayoría de los estudios vinculados a la modernidad/colo- 
nialidad proponen pensar este paradigma como una forma de 
pensamiento no eurocéntrico. Para tal efecto, se lo debe pensar 
fuera de los metarrelatos (tales como la: cristiandad, el marxismo, 
neoliberalismo, desarrollo, el capitalismo, entre otros). Una de las 
principales tareas de su investigación es deconstruir la moderni- 
dad, pero no desde adentro sino desde lo exterior. Ese exterior 
es denominado “la colonialidad”, es decir, el lado negativo de la 
modernidad, lo que la mayoría de los defensores del positivismo, 
del desarrollo y el proyecto civilizatorio eurocéntrico no quieren 
ver (Dussel, 2000: 49). 


La alternativa propuesta es considerar seriamente la fuerza epistemo- 
lógica de las diferentes formas de concebir el mundo que tienen los 
distintos pueblos. Tampoco se debe dejar de lado la fuerza de los 
movimientos sociales (indígenas, ambientalistas y feministas), que 
proponen otros mundos posibles ante este modelo eurocéntrico del 
desarrollo. 


2. Feminismo y ecología 


El ecologismo y el feminismo son dos movimientos importantes para 
el siglo XXI (Puleo, 2006: 1). Uno de los motivos fundamentales para 
que surja el ecologismo radica en la degradación del medio ambiente 
debido a la acción humana; “la humanidad se dio cuenta de que 
el problema ecológico tenía dimensiones globales” (Holland-Cunz, 





15 El concepto eurocentrismo se refierea: “una especifica racionalidad o pers- 
pectiva de conocimiento que se hace mundialmente hegemónica sobrepo- 
niéndose a todas las demás, previas o diferentes y a sus respectivos saberes 
concretos tanto en Europa como en el resto del mundo” (Quijano, 2000: 219). 
Para otras definiciones véase el compilado de Lander 2000 “La Colonialidad 
del Saber: Eurocentrismo” en Las Ciencias Sociales, Perspectivas Latinoame- 
ricanas. CLACSO, Buenos Aires. 
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1996: 13). A su vez, estos grupos se percataron de que, “la aplicación 
de la ciencia y la tecnología modernas celebradas como las grandes 
liberadoras de la humanidad, sólo habían conseguido generar una 
creciente degradación ecológica” (Mies y Shiva, 1997: 16). Relacio- 
nado a este tema, algunas feministas también se percataron que esta 
degradación del medio ambiente y del desarrollo alcanzado por la 
humanidad respondía a una ideología patriarcal y capitalista (Ubid.: 
23) que oprime de manera más profunda a las mujeres y pueblos 
indígenas del Tercer Mundo, perpetuándose “por medio de la colo- 
nización de las mujeres, de “los pueblos extranjeros” y de sus tierras 
y de la naturaleza” Ubid.: 9). 


Pese a estas convergencias identificadas entre ambos movimien- 
tos, la reflexión teórica aún es reacia a juntar ambas disciplinas, 
“el feminismo no reflexiona lo suficiente sobre la relación hacia 
la naturaleza y los enfoques ecológicos no reflexionan sobre la 
relación entre los sexos” (Holland-Cunz, 1996: 56). Debido a este 
desencuentro, a finales de los setenta surge una corriente dentro 
el feminismo denominada “ecofeminismo” que actualmente tiene 
varias y varios seguidores, además existen diferentes posturas como 
el ecofeminismo espiritualista y el constructivista”. Sin embargo, 
es pertinente indicar que, pese a estas diferencias, toda la mirada 
del ecofeminismo supone un proyecto ético y político que trata de 
dar una alternativa al sistema u orden patriarcal, basado en un mal 
desarrollo, proponiendo un nuevo orden basado en la justicia social 
y la equidad de género. 


2.1. El ecofeminismo de Vandana Shiva 


El ecofeminismo de Shiva ha sido definido como “espiritualista” 
(Puleo, 2006: 3). Sin embargo, pese a que sus reflexiones han sido 
criticadas de esencialistas, se considera crucial recuperar algunos ejes 
de análisis que propone y la forma en que lo hace. 





16 Para una aproximación histórica al ecofeminismo véase Puleo (2006). Para una 
discusión de las vertientes epistemológicas y feministas del ecofeminismo véase 
Holland-Cunz (1996). 
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Su trabajo se basa en la experiencia cotidiana de las mujeres del Tercer 
Mundo (Ecoestrategia, 2005). A partir de esto, realiza una fuerte crítica 
a la forma actual de uso de los recursos por parte de la humanidad al 
que denomina “nuevo proyecto del patriarcado occidental”. 


“Vistos desde las experiencias de las mujeres del Tercer Mundo, los 
modos de pensar y actuar que pasan por la ciencia y el desarrollo 
respectivamente, no son universales, como se supone, ni abarcan 
a todos los seres humanos; la ciencia y el desarrollo modernos son 
proyectos de desarrollo masculino y occidental, tanto desde el punto 
de vista histórico como ideológico. Constituyen la última y más brutal 
expresión de una ideología patriarcal que amenaza con aniquilar la 
naturaleza y todo el género humano” (Shiva, 1991: 18). 


Después de haber identificado el desarrollo como un proyecto patriar- 
cal localizado en un tiempo y en un espacio, se ocupa de evidenciar 
el impacto del uso de este modelo de desarrollo en la naturaleza y 
en los pueblos y las mujeres del Tercer Mundo. Con esto pone en 
evidencia la forma en que la naturaleza, los bosques, los ríos y los 
animales son víctimas de este modelo al ser destruidos. Al colapsar 
los ecosistemas, necesariamente, se ve afectada la humanidad, y de 
manera más dramática las mujeres, niños e indígenas, o pueblos que 
habitan el Tercer Mundo. “Hoy sabemos que la destrucción ecológica 
y la marginación de la mujer han sido los resultados de la mayoría 
de los programas y proyectos de desarrollo basados en dichos pa- 
radigmas; violan la integridad de una y destruyen la integridad de 
la otra” Ubid.: 19). 


Aunque pareciera que este proyecto se impone a nivel mundial, no 
destruye por completo las cosmologías que tienen sobre la natura- 
leza otros pueblos, esto lo demuestra cuando analiza la cosmología 
de su cultura donde el “principio femenino” y la naturaleza están 
íntimamente ligadas (Ubid.: 61), a partir de esto se explica el mayor 
conocimiento que tiene la mujer respecto a la naturaleza. Su trabajo 
se destaca por usar metáforas tales como “retejer el mundo”, “sanar 
las heridas”, “conectar la red” (Mies y Shiva, 1997: 15), todo con el 
propósito de crear una “nueva cosmología y una antropología holís- 
ticas que engloben toda la vida” (Ubid.: 15). 
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Al utilizar estas metáforas para entender y conocer otras cosmolo- 
gías nos percataremos de que en otras culturas existe una conexión 
e interdependencia entre todas las cosas existentes. Esta conexión 
también es “la llamada dimensión espiritual de la vida” (Ubid.: 30), 
donde no existe una separación entre lo sagrado y lo profano ni entre 
lo material y lo ideal, a esta dimensión espiritual, Shiva la denomina 
el principio femenino que es “la fuerza vital que está presente en 
todas las cosas y todo ser humano” Ubid.: 31). 


Para analizar las cosmologías andinas, se considera pertinente intro- 
ducir el ecofeminismo de Shiva porque esta visión viene del lado 
“externo”, la otredad, donde sí puede hablarse de una espiritualidad 
existente, además la conexión entre las cosas que componen la natu- 
raleza también se hace evidente. Por otro lado ese principio femenino 
existente en la naturaleza también es la Pachamama venerada por 
los habitantes de los Andes. 


2.2. Ecología política feminista 


Las investigadoras que se adhieren a este enfoque analizan trabajos 
de campo realizados en diferentes partes del mundo (tanto en países 
desarrollados como subdesarrollados), e intentan explicar el papel 
del género en las relaciones del ser humano con la naturaleza. 


Las representantes de esta escuela de pensamiento son Rocheleau, 
Thomas-Slayter y Wangary (2004) quienes elaboran un nuevo marco 
conceptual que llaman ecología política feminista. 


Para la ecología política feminista, el género es una variable crítica 
en la formación del acceso y control de recursos que interactúa con 
otras como ser: clase, raza, cultura y etnicidad. El marco conceptual 
que presentan “intenta comprender e interpretar la experiencia lo- 
cal en el contexto de los procesos globales de cambio ecológico y 
económico” (Rocheleau, ef. al., 2004: 345). Para realizar tal cometido 
analizan y vinculan tres temas fundamentales: 


“El primero es el conocimiento dependiente del género como aparece 
en una “ciencia de la subsistencia” emergente que incluye la creación, 
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mantenimiento y protección de ambientes sanos en el hogar, el tra- 
bajo y los ecosistemas regionales. En segundo lugar consideramos los 
derechos y responsabilidades ambientales dependientes del género, 
incluyendo la propiedad, recursos, espacio y todas las variaciones 
de los derechos legales y consuetudinarios que se “estructuran con 
base en el género'. El tercer tema es el de la política ambiental y el 
activismo de base estructurados con base en el género. La reciente 
oleada de participación de las mujeres en las luchas colectivas a favor 
de los recursos naturales y las cuestiones ambientales contribuye a la 
definición de sus identidades, el significado del género y la naturaleza 
de los problemas ambientales” (Idem). 


La ecología política feminista privilegia el trabajo de campo obser- 
vando como funciona la relación mujer y naturaleza en su contexto, 
tomando en cuenta los procesos globales como la economía de 
mercado, la industria, la educación, entre otros, para ver como estos 
procesos globales afectan las relaciones de género y las relaciones 
con la naturaleza. 


2.3. Derechos y responsabilidades ambientales 
dependientes del género 


Como se mencionó anteriormente, la ecología política feminista se 
ocupa de tres temas fundamentales. Aquí interesa profundizar el 
segundo tema propuesto que se refiere a “los derechos y responsa- 
bilidades ambientales dependientes del género”. 


Existen derechos al control y al acceso ambiental dependientes del géne- 
ro, además de responsabilidades para manejar y administrar los recursos 
dentro la familia, la comunidad y el Estado. Asimismo, también existen 
responsabilidades que derivan de una división sexual del trabajo, para 
proteger, preservar O para regular las acciones de unos y de otros. 


Un aspecto para demostrar la desigualdad de género se encuentra 
en los derechos a la tierra, debido a que éstos se asignan preferente- 
mente a los hombres. Para tener claro este punto se debe distinguir, 
en primer lugar, qué se entiende por derecho a la tierra y qué por 
acceso a la tierra: 
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“Derecho a la tierra se define como la propiedad o el usufructo (es 
decir el derecho de uso) asociado con diferentes grados de libertad 
para arrendar, hipotecar, legar o vender tierra”. Los derechos a la tierra 
se deben distinguir del concepto de “acceso' a la tierra, de uso más 
general e indefinido. Mientras los derechos son “reclamaciones legal y 
socialmente reconocidas y aplicables por una autoridad externa legiti- 
mada”, como la comunidad o el Estado, el acceso a la tierra incluye no 
sólo el derecho a ésta sino también los medios informales de obtener 
tierra, como tomándola prestada durante una estación de cultivo a un 
familiar o vecino (Ubíd.). Los derechos a la tierra, en contraste con el 
acceso a ésta, implican, por consiguiente, una cierta medida de seguri- 
dad unida a una reclamación que se pueda hacer cumplir legalmente” 
(Deere y León, 2000: 3). 


Estos derechos y responsabilidades dependientes del género también 
se encuentran divididos de forma espacial. Los espacios de control 
y acceso de hombres y mujeres pueden ser públicos o privados y 
pueden encontrarse en diferentes lugares: en el hogar, en el uso de 
la tierra, en los espacios de trabajo. “La designación específica de los 
espacios estructurados con base en el género y la visibilidad de estas 
divisiones, pueden variar de forma dramática dependiendo de la cul- 
tura” (Rochelau, Thomas-Slayter y Wangary, 2004: 353). Por ejemplo, 
en algunos lugares esta división de público y privado no es tan clara, 
muchos espacios que eran considerados masculinos por excelencia, 
son asumidos por mujeres debido a cambios estructurales en la eco- 
nomía, en la educación, en la industria, entre otros”. 


El derecho a los recursos dependientes del género puede centrarse 
en la propiedad de la tierra, el agua y/o los bosques. “Estos recursos 
a menudo se cuestionan por parte de diversos actores: hombres y 
mujeres; hogares de diferentes clases; comunidades distintas; grupos 
étnicos diferentes, y usuarios y usuarias locales, nacionales e interna- 
cionales” (Ubid.: 354). Por ejemplo, en una misma comunidad pueden 
existir familias con mayor poder económico que otras, lo cual lleva 
que unas tengan sólo acceso y no propiedad. 





17 Para conocer la incursión de mujeres en espacios económicos públicos en una 
comunidad de Cochabamba véase Paulson (1996). 
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En segundo lugar, es importante distinguir la situación legal de los dere- 
chos sobre los recursos. Estos derechos pueden ser de jure'? o de facto””, 
“normalmente se asocia a los hombres con los derechos de jure y a las 
mujeres con los derechos de facto” (Ibid.: 355). Los derechos legales 
y consuetudinarios también pueden dividirse en “derechos de propie- 
dad” oponiéndose a los “derechos de uso”. La gente que detenta un 
poder de riqueza más grande, suele ser quien detenta los derechos 
legales, mientras que los pobres y las mujeres suelen ser usuarios. Las 
diferentes prácticas de uso pueden desbordar las definiciones legales 
de propiedad e, inclusive, las formas de propiedad común. 


En tercer lugar se debe considerar las diferentes responsabilidades de 
identidad genérica sobre los recursos que se expresan en el ámbito 
familiar y comunal. Las formas más comunes de estas responsabilidades 
incluyen: “La responsabilidad para procurar trabajo o productos parti- 
culares para el uso doméstico (...) y la responsabilidad de administrar 
los recursos particulares [familiares o comunales)” Ubid.). 


3. Modelos locales de conocimiento 


Los modelos locales de conocimiento y de la naturaleza, deben mucho 
a los propuestos por la etnoecología en los años setenta. El aporte 
más importante es desmontar la relación binaria entre naturaleza y 
cultura como dos entidades separadas proponiendo, más bien, una 
continuidad entre ambas. Para esto se debe, en primer lugar, carac- 
terizar el contenido de los modelos locales. 


A diferencia de muchas construcciones modernas que tienen una 
estricta separación entre el mundo biofísico (el contexto ecológico, la 
naturaleza), el humano (la sociedad) y el supernatural (las deidades y 
otros seres no humanos), en los modelos locales existe una relación 
entre estos tres mundos: 


“Esta continuidad —que podría, sin embargo, ser vivida como proble- 
mática e incierta— está culturalmente arraigada a través de símbolos, 





18 Este tipo de derechos está apoyado en alguna ley estatutaria. 
19 Son los que se apoyan en alguna tradición o costumbre a partir de la práctica. 
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rituales y prácticas y está plasmada en especial en relaciones sociales 
que también se diferencian del tipo moderno capitalista. De esta 
forma, los seres vivos y no vivos, y con frecuencia supernaturales no 
son vistos como entes que constituyen dominios distintos y separados 
—<efinitivamente no son vistos como esferas opuestas de la naturaleza 
y la cultura— y se considera que las relaciones sociales abarcan más 
que a los humanos” (Escobar, 2000: 119). 


En segundo lugar, los modelos locales presentan un arraigo especial a 
un territorio basado en sentimientos de afectividad e interacción con 
otros seres, además con muchos tipos de prácticas y relaciones, “que 
también establecen vínculos entre los sistemas simbólico/culturales 
y las relaciones productivas que pueden ser altamente complejas” 
(bid.: 120). De esta manera, todos los componentes de la naturaleza 
son parte de una totalidad que no está separada de la cultura. Los 
modelos locales pueden tener diferentes rasgos entre ellos podemos 
mencionar los siguientes: 


(...) “categorizaciones del ser humano, entidades sociales y biológicas 
(por ejemplo, de lo que es humano y lo que no lo es, lo que es sembrado 
y lo que no lo es, lo doméstico y lo salvaje, lo que es producido por los 
humanos y lo que es producido por los bosques, lo que es innato o lo que 
emerge de la acción humana, lo que pertenece a los espíritus y lo que es de 
los humanos, etc.); escenarios de linderos (diferenciando, por ejemplo, los 
humanos de los animales, el bosque del asentamiento, los hombres de las 
mujeres, o entre distintas partes del bosque); una clasificación sistemática 
de los animales, plantas y espíritus; etc. También puede contener meca- 
nismos para mantener el buen orden y balance de los circuitos biofísico, 
humano y supernatural; o puntos de vista circulares del tiempo y de la 
vida biológica y social, a la larga validada por la Providencia, los dioses o 
diosas; o una teoría de cómo todos los seres en el universo son “criados” 
o 'nutridos' con principios similares” (dem: 119). 


Todos estos componentes que desbordan las relaciones solamente entre 
humanos, donde también participan las deidades y la naturaleza con sus 
diversos componentes, no debe ser entendida como culturas o grupos 
sociales que viven en lugares completamente sagrados y religiosos. En 
este sentido es necesario, también, repensar el aspecto religioso. 
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3.1. Lo religioso en los modelos locales 


El aspecto religioso, al igual que la oposición naturaleza y cultura, fue 
analizado a partir de otra oposición binaria: “lo sagrado” y “lo profano”. 
Las teorías eurocéntricas que estudiaron la religión de pueblos no 
occidentales señalan que estos son premodernos y viven en un cosmos 
sacralizado en el cual todo componente del cosmos es respetado, al 
contrario de los modernos occidentales que viven en un mundo profano 
(Eliade, 1967 en Astvaldsson, 2006: 12). Esta dicotomía asocia lo sagrado 
con premoderno y lo profano con moderno (y por ende civilizado). Esta 
dicotomía también resulta perjudicial, por lo tanto también es necesaria 
desmontarla, Astvaldsson (2006) efectúa esta tarea al decir: 


“En lugar de tratar de comprender a la religión andina dentro de una 
absoluta división entre lo sagrado y lo profano, proponemos que se 
debe analizar tomando en cuenta todo el ambiente sociocultural del 
que surge, los procesos rituales por los que se honra y adora a las 
divinidades, y los discursos —incluyendo a los mitos y relatos— em- 
pleados por la gente para dar un sentido a su mundo” (Ubíd.: 15). 


Retomando esta afirmación, en la comprensión de los contextos loca- 
les no nos referimos solamente a lugares sagrados, ni mucho menos 
profanos, sino a lugares donde existe otra manera de entender este 
hecho social, que nada tiene que ver con las categorías anteriormente 
mencionadas. 


La religión en los modelos locales no es un sincretismo, tampoco es 
lo andino encubierto tras un manto de religión judeocristiana cristiana, 
como proponen muchos estudios del mundo andino. Se debe entender 
la religión como una continuidad entre los sagrado y lo profano igual a 
la continuidad existente entre naturaleza y cultura. Es un proceso propio 
que los grupos locales crean para comprender el mundo que les rodea 
y a todos sus componentes —seres humanos no humanos y naturale- 
za— creando a partir de esto una interrelación recíproca. 


3.2. Modelos locales e historia 


Otro aspecto importante para comprender los modelos locales es 
tomar conciencia que éstos son productos culturales situados en el 
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tiempo, el espacio y en un determinado contexto social, es decir son 
históricos. Aquí es necesario repensar un poco más el concepto de 
historia. A decir de Alejandro Moreno muchas personas: 


(...) “siguen pensando que histórico quiere decir situado en una 
corriente continua de progreso de la humanidad que, partiendo de 
inicios cercanos todavía al animal, ha ido al principio lentamente y 
progresivamente de manera más acelerada, superando estadios suce- 
sivos, hasta llegar en el momento presente, en algunos centros privile- 
giados —más desarrollados se dice— a su mejor expresión evolutiva” 
(Moreno, 2000: 165). 


Esta visión a la que se refiere Moreno pertenece a una versión “ofi- 
cial” de la historia, en cambio asumir los modelos locales permite 
pensar no sólo en una historia sino en muchas posibles. En este caso 
es necesario leer la historia desde los actores mismos, el etnógrafo, 
por ejemplo, deberá preguntarse ¿cómo entienden su historia los 
grupos locales? Para tal efecto se debe desbordar las clásicas formas 
de presentar los estudios etnohistóricos, presentando una cultura 
andina local en oposición a una cultura global. 


En lugar de ver esas dos esferas como opuestas —o complementa- 
rias— es necesario analizar el complejo proceso de interculturalidad 
que se dio en el pasado y que se da en el presente al encontrarse estas 
dos visiones, así se podrá comprender los nuevos mundos posibles 
y locales que se crean. Lo destacable de los modelos locales no es 
su homogeneidad cultural como parecería, no se debe confundir los 
modelos locales con aquellos revivalismos” actuales que acostum- 





20 Revivalismo y Nativismo son dos formas de movimientos sociales, denominados 
de revitalización, que pueden definirse como un esfuerzo “consciente”, delibe- 
rado, organizado y emprendido por algunos miembros de una sociedad, con el 
fin de recrear su cultura. En el Revivalismo, el objetivo es regresar a una época 
de felicidad pretérita, restaurar o revivir un estado anterior de virtud social; en 
el Nativismo es limpiar a la sociedad de extraños indeseables, de elementos 
culturales de origen externo o de ambos, es decir, la xenofobia. Es frecuente que 
se presenten ambos (Revivalismo y Nativismo) en movimientos reivindicatorios 
(Michel: 1997). 
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bran enfrentar la matriz cultural occidental frente a la matriz cultural 
amerindia. Por el contrario, ambas matrices fueron y son dos modos 
de conocimiento que conjugan el modelo local. 


3.3. El paisaje y los modelos locales 


Ciertamente los modelos locales no son lugares homogéneos, “puros”, 
ni libres de dominación. Tienen formas propias de dominación a partir 
de la clase, la etnia, la edad y el género, entre otros”!, También “están 
conectados al mundo a través de relaciones de poder y, de muchas 
maneras, están determinados por ellas” (Escobar, 2000: 129). Estas 
relaciones de poder surgen de procesos globales y heterogéneos; 
suelen originarse a partir de diferencias de edad, sexo, clase, raza 
y Orientación sexual. Además, los procesos de emigración, comuni- 
cación, industria, entre otros, también juegan un papel importante 
para conectar los diferentes mundos. 


Al respecto, Appadurai (2001) señala que existen “múltiples mun- 
dos” que están compuestos y conectados por diferentes tipos de 
paisajes. Su trabajo pone énfasis en cinco tipos de paisajes: étnico, 
mediático, financiero, tecnológico e ideológico. El término paisaje 
permite señalar la fluidez e irregularidad de estos, el paisaje étnico 
es uno de los elementos principales de su análisis, y lo define de la 
siguiente manera: 


“Por paisaje étnico me refiero al paisaje de personas que constituyen 
el cambiante mundo en que vivimos: los turistas, los inmigrantes, los 
refugiados, los exiliados, los trabajadores invitados, así como otros 
grupos e individuos en movimiento que hoy constituyen una cualidad 
esencial del mundo y parecen tener un efecto, como nunca se había 
visto hasta este momento, sobre la política de las naciones y entre las 





21 Por ejemplo, las relaciones generacionales y de género son problemáticas. 
En las comunidades andinas las investigaciones señalan que las personas no 
adquieren el status de persona (jaqi) hasta que se casan (Albó y Ticona, 1997: 
67), de esta manera recién son reconocidos socialmente. Esto sin duda alguna 
es discriminación contra los más jóvenes. 
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naciones. Con esto no quiero decir que ya no existen comunidades 
relativamente estables o relaciones estables de parentesco, de amistad, 
laborales o de recreación, lo mismo que de nacimiento, de residencia 
u otras formas de filiación. A lo que me refiero es que en todo el 
mundo tales estabilidades expresan una distorsión o falla que resulta 
de la colisión con el nuevo entramado del movimiento humano, en la 
medida en que cada vez más personas y grupos tienen que enfrentarse 
a la realidad de tener que mudarse de país o a la propia fantasía de 
querer mudarse” (Appadurai, 2000: 9). 


Actualmente, la construcción de la identidad local abarca paisajes 
mayores en la medida en que varios sujetos de diferentes pueblos 
países y comunidades se mudan a lugares cada vez más alejados 
de su lugar de origen. Así pues recrean, resignifican e imaginan su 
identidad desde lo global. No pueden darse el lujo de dejar que su 
imaginación descanse por mucho tiempo. Por otro lado, algunos de 
estos sujetos vuelven a su lugar de origen, para enriquecer más aún 
su contexto con todo lo que aprendieron. 


Ese habitante que crea e imagina mundos diferentes, que está co- 
nectado con el mundo a partir del flujo económico, el mercado, 
las telecomunicaciones, la emigración, entre otros procesos, es el 
mismo habitante de los modelos locales, que está arraigado a un 
territorio, se relaciona con otros seres y deidades y es portador de 
una historia propia. 


3.4. Engeneramiento de los modelos locales 


Consideramos que el tratamiento del género en los estudios relacionados 
a los modelos locales no ha sido adecuado. Por esta razón se hace preciso 
incorporar la “crítica feminista”. Para Escobar, (000: 73-75) existen 
importantes puntos de convergencia entre estas dos teorías: 


“1. Ambas corrientes comparten la sospecha radical frente a un discurso 
universalista que se jacta de tener el derecho de la verdad absoluta. Es 
necesario comprender al discurso de la modernidad como un discurso 
masculinista, pero no sólo es un discurso sino también es un orden 
establecido. 
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2. Existe también convergencia del carácter situado del conocimiento 
(el conocimiento situado explica también la parcialidad de todas las 
perspectivas), así pues se debe ver el conocimiento eurocéntrico situado 
en un determinado contexto histórico y geográfico, lo cual demostraría 
su carácter parcial, pero a su vez válido. 

3. Para ambas corrientes es necesario desesencializar las identidades, 
tanto étnicas como sexuales, y proponer que ninguna identidad es 
monolítica, más bien son resultados de un continuo proceso. 

4. Finalmente se debe optar por una posicionalidad del sujeto investi- 
gador, esto obliga al investigador a retomar el poder, por ejemplo, la 
escritura feminista desvela el desempoderamiento de la mujer en las 
culturas, a partir de tácticas de voz, escritura y representación”. 


Estos cuatro puntos en los cuales concuerdan el ecofeminismo y la 
modernidad/colonialidad, sirven de base para tener más que una 
metodología, una postura epistemológica e ideológica con la cual 
se puede estudiar los modelos locales. 


CAPÍTULO 3 


Criterios metodológicos 


Este trabajo presenta el fruto de varias temporadas de campo en la 
población de Santiago de Huari. Conocí esta población cuando aún 
cursaba los cursos de pregrado en la carrera de Antropología de la 
Universidad Mayor de San Andrés el año 2003, época en la cual, 
junto a varios compañeros, realizábamos una investigación sobre 
mitos e historia oral. 


A partir de esta primera experiencia empecé a visitar Huari los años 
2004 y 2005 especialmente en algunas fiestas y aniversarios cívicos. 
Poco a poco me fui percatando de la importancia que tenía el agua 
de sus vertientes, además de la importancia de la industria cervecera 
en la economía del lugar. Por estas razones decidí profundizar mis 
investigaciones en este espacio. Me interesaba conocer la simbología 
del agua y su relación con la cervecería en la economía del lugar. 


A principios del año 2006 obtuve una beca auspiciada por el Programa 
de Investigación Estratégica en Bolivia (PIEB) para realizar la investi- 
gación. Consideré, sin embargo, que debía ampliar el análisis a partir 
de la gestión de recursos desde la dimensión de género. Constaté que 
quienes más se preocupaban por la díada mujer/agua eran las ONG, 
por otro lado la discusión feminista respecto a los recursos naturales 
estaba bastante descuidada especialmente en nuestro contexto. Es 
por eso que decidí utilizar las corrientes ecofeministas por considerar 
que se adecuaban mucho mejor a lo que deseaba investigar. 
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El año 2006 tuve una temporada de campo de cuatro meses dividida 
en dos etapas. 


1. La experiencia etnográfica 


La primera etapa de trabajo la realicé en el departamento de Cocha- 
bamba, gracias al auspicio del PIEB, y estuvieron dedicados espe- 
cialmente al estudio e investigación de los recursos naturales desde 
la dimensión de género. 


Posteriormente, el mes de agosto de 2006, viaje a Huari. Una vez en 
el pueblo inmediatamente me contacté con Orlando Chávez, director 
de la radioemisora dependiente de la Alcaldía. Le explique los pro- 
pósitos que tenía y él me contactó con las autoridades originarias. 
Era domingo y ellos habían organizado una carrera de bicicletas 
para niños. Después de la carrera me presenté a las autoridades y 
les expliqué el propósito de mi visita, accedieron a mi petición por 
lo tanto tenía vía libre para comenzar. 


La información recolectada durante la primera etapa del trabajo de 
campo la obtuve utilizando entrevistas estructuradas y semiestructu- 
radas hechas especialmente a autoridades originarias tanto hombres 
como mujeres, también a ancianos de las comunidades especialmente 
a varones. Tuve problemas de comunicación con las ancianas porque 
yo no hablo el idioma quechua. 


Concertaba las entrevistas con previa cita, las personas accedían a 
conversar conmigo y me citaban a determinada hora. Realizaba las 
entrevistas en el domicilio de las personas y a veces yo les proponía 
hacerlas en mi cuarto. También tuve conversaciones informales con 
otros comunarios y comunarias, jóvenes del colegio, niños y niñas, 
esto lo hacía cuando me sentaba en la plaza principal del pueblo 
durante la tarde o la noche o cuando las personas se acercaban a 
saludarme. 


Otra estrategia que utilicé fue realizar largas caminatas por el te- 
rritorio huareño solo o acompañado por un comunario. Durante 
estos recorridos conocí las vertientes, los lugares sagrados como 
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las incamisas, el tipo de vegetación existente, la fauna y los tipos 
de tierra. En algunas ocasiones fui a trabajar con alguna familia a 
cosechar habas o papas. Esta metodología fue muy útil debido a 
que tuve mayores niveles de proximidad con los comunarios. Final- 
mente otros espacios donde recogí información fueron las fiestas 
patronales, los aniversarios cívicos o las ceremonias de cambio de 
cacique y mama talla. 


Estas estrategias me sirvieron para conocer la construcción sexual del 
espacio, reglas de comportamiento de hombres y mujeres, división 
sexual del trabajo, prohibiciones de género respecto a la manipula- 
ción de objetos símbolos. 


1.1. Limitantes en el trabajo de campo 


Como mencioné anteriormente, una de las principales limitantes que 
tuve para recolectar información fue el idioma, especialmente si las 
personas con las que tenía que platicar eran ancianas debido a que 
la gran mayoría son monolingúes quechuas. Esto dificultó especial- 
mente mi comunicación con ellas. 


Otra limitante importante fue mi identidad de género que en algunos 
casos se mezcló con otros aspectos. Debido a mis anteriores visitas al 
pueblo de Huari muchas personas ya sabían lo que hacía; me cono- 
cían como el “que viene a conocer las costumbres”, inclusive muchas 
personas me conocían como “el ingeniero”. Sin embargo, varios fueron 
los factores que en algún momento determinaron mi acceso a la infor- 
mación que necesitaba. Por ejemplo, en varias oportunidades tuve que 
posicionarme de diferente manera: en un momento pude ser mestizo, 
en otro momento ser reconocido como profesional antropólogo, en otro 
instante ser aymara —debido al color de mi piel y mi apellido—, en 
otros instantes como hombre soltero. 


Todo lo anterior me llevó a reflexionar sobre mi propia identidad. 
En mi caso tengo una identidad atravesada por varias características 
(una identidad compuesta) es decir “este encuentro de culturas en 
uno mismo” (Todorov, citado en Canclini, 1991: 17). Estas caracte- 
rísticas me acompañaron durante el trabajo de campo, en algunos 
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momentos las pude utilizar a mi favor (utilizando mis rasgos étnicos 
para acceder a un espacio) y en otros casos fueron un perjuicio, 
por ejemplo, respecto a mi identidad de género percibí que hablar 
demasiado tiempo con determinadas mujeres no era bien visto, me 
percaté de esto por advertencia de una que me dijo textualmente, 
“me vas a disculpar joven pero aquí la gente bien mal pensada es, 
pueden hablar si nos ven charlando”. 


Finalmente otra limitante que percibí durante la recolección de informa- 
ción fue la forma en que realizaba las entrevistas, en ese momento se 
activaba un determinado tipo de relación vertical entre el “investigador” 
y los sujetos “investigados” (Rance y Salinas, 2001). Me di cuenta de esto 
principalmente cuando tenía que entrevistar a las personas utilizando 
el cuestionario que había preparado, más que entrevista parecía una 
relación inquisitorial (Astvaldsson, 1997: 46), puesto que a preguntas 
puntuales como “conoce usted la historia de Thunapa y Azanaques”, 
me respondían “no joven no sé”, sin embargo obtuve mayor fluidez 
en la comunicación cuando sólo platicaba. 


1.2. Desafiando la autoridad etnográfica 


En contraposición a estos momentos de miedo, existen otros que per- 
miten activar lazos de amistad, solidaridad e incluso podría surgir una 
yuxtaposición ¿por qué no? Ellos también pueden ejercer sus esferas 
de poder, el siguiente relato suscitado durante la inauguración de la 
feria anual de Huari el año 2005, ilustra lo que quiero decir. 


Yo estaba en compañía de algunos caciques hablando sobre plantas 
medicinales del lugar, nos ubicamos en el terreno que iba ser des- 
tinado para la construcción de un hospital de medicina tradicional, 
en ese instante se acercó un joven a interrogarme: 


“Joven (J): ¿Usted qué está estudiando? 

Pedro (P): Yo estoy estudiando Antropología. 

(J): A usted le interesa saber sobre las plantas medicinales de aquí ¿no? 
(P): Claro, hay que recuperar ese conocimiento sobre las propiedades 
de las plantas curativas, no se debe perder y más si ustedes van a tener 
un hospital de medicina tradicional. 
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(D: Y yo ¿por qué no puedo estudiar Antropología? Como yo soy de 
aquí, sé mejor que vos, me tienes que dar la dirección de donde has 
estudiado en La Paz, de ahí eres ¿no? 


Debo confesar que durante la interrogación desafiante del joven tuve 
miedo, ya que él era poseedor legítimo del conocimiento, yo era un 
intruso que no podía tener un conocimiento total de su espacio y 
él sí, aún más, si el estudiaba Antropología, motivo por el cual yo 
estaba demás en ese lugar, en ese momento pensé escapar de Huari 
en ese mismo instante (Diario de campo, 18 de abril 2005). 


Ser sometido a interrogatorio por parte de los sujetos con quienes 
uno dialoga, produce diferentes emociones, ya que ellos ejercen el 
poder “inquisitorial” sobre uno e invierten la relación; sin embargo, 
estas experiencias sirven para darnos cuenta que no somos unos 
profesionales omniscientes divorciados de nuestra sociedad que 
también nos observa. 


2. Interpretación de la información 


La interpretación de la información recogida ameritaba tomar en 
cuenta la totalidad sociocultural, es decir aspectos sociológicos, ideo- 
lógicos, eco productivos, históricos y religiosos. La totalidad también 
coincide con la cotidianidad de los involucrados e involucradas, 
quienes no utilizan estas categorías para comprender su realidad. 


Para llegar a comprender esta totalidad traté de tener una visión 
tanto de hombres como de mujeres en cuatro etapas de vida: niños, 
jóvenes, adultos, ancianos. Debo añadir que no comparé las diferen- 
cias y semejanzas existentes en la información proporcionada por 
hombres y por mujeres respecto a un mismo tema como lo hicieron 
Isbell (1997) y Sikkink (2006), debido a dificultades de tiempo y falta 
de información para comparar mediante este método. 


2.1. Notas sobre el tipo de escritura 


Una de las etapas más difíciles en la realización en esta investigación 
se refiere a la parte formal de presentación de los capítulos, espe- 
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cialmente a la manera de escribir el texto. Definitivamente estaba 
decidido a escribir en primera persona para tal propósito me inspiré 
en la etnografía de Abercrombie (2006). Él había realizado una ex- 
celente investigación en la región donde hice mi trabajo aunque no 
exactamente en Huari. Este autor advierte que el etnógrafo tiende a 
desaparecer en la etnografía; sin embargo, nunca desaparece total- 
mente, en su tarea va “describiendo sistemas rituales y de parentesco 
o economías políticas en la tercera persona distanciada y autoritaria 
de un narrador omnisciente” (Abercrombie, 2006: 69). La forma en que 
describe el paisaje andino, el contacto de las personas, los desencuen- 
tros culturales entre otros hechos son una verdadera obra de arte. La 
escritura en primera persona permite destacar y no ocultar relaciones 
de poder durante el trabajo de campo Ubid.: 70). 


2.2. Apropiándose de la poética local 


El paisaje, en la región donde se encuentra Huari, está poblado de 
personajes míticos y los actos que hicieron éstos. Esta manera de 
entender y relacionarse con la naturaleza, también es una forma de 
relacionarse con las “verdades del pasado”. Este pasado no está es- 
crito en documentos, más bien en otras formas como, los rituales, las 
fiestas patronales, las ch'allas (libaciones) o en los mitos y leyendas, 
estos diferentes procesos vienen a ser “la poética narrativa y libatoria 
como conciencia histórica” (Abercrombie, 2006: 397). 


Esta poética narrativa basada en ritos, libaciones y mitos es también 
una forma de relacionarse con la naturaleza y sus componentes. No 
se debe entender estas acciones como tradiciones del pasado que 
se pueden perder debido a la modernidad, más bien son procesos 
efímeros, resignificados y apropiados, puestos en práctica por los 
diferentes actores y actrices del lugar. 


Respecto a las leyendas, en Huari existen la de Azanaques y Thunapa, 
clásica leyenda contada por las personas mayores que habitan los 
pueblos del sur de Oruro, entre ellos Huari. Dicha leyenda cuenta 
el matrimonio de dos cerros que pelearon entre sí y dejaron varios 
pasajes de su pelea inscritos en el paisaje del sur de Oruro. El relato es 
extenso y tiene varias versiones, cada generación, cada pueblo, cada 
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familia, inclusive cada investigador la tiene. El año 2006 publicaron 
un libro denominado Layra Parla (quechua, cuentos antiguos) de 
Braulio Choque, donde salió publicada dicha leyenda. Varias perso- 
nas del lugar comentaron que habían leído la leyenda en el libro, 
pero estaba mal escrita, la historia original no era así, existían otras 
versiones que no se comparaban con la del libro?, 


Las diversas versiones de este mito no son, de ninguna manera, 
limitantes para entenderlo, más bien nos dan un indicador de la in- 
mensa capacidad que tienen las personas para imaginar sus propias 
versiones. Al escribir en papel este mito de origen se corre el peligro 
de transformarlo en una versión hegemónica a partir de un informe 
hecho por una “autoridad etnográfica”, porque podría dar lugar a 
interpretar las demás versiones como falsas. 


Para salir de este dilema sugiero entender que lo que aquí escribo 
no es una verdad absoluta que poseen los huareños sobre los mitos 
y sobre género en la gestión del agua, es sólo un pantallazo de todo 
el proceso cotidiano, “no es sino un breve momento en la corriente 
del proceso social transformador que contribuye a modelar y por el 
que es modelado” (Abercrombie, 2006: 400). 





22 Tuve la oportunidad de leer el libro Layra Parla (cuentos antiguos), realmente 
es destacable el esfuerzo de Braulio puesto que recogió y comparó muchas 
versiones para transmitir esas leyendas. 


CAPÍTULO 4 
Ingresando al espacio huareño: 
contexto social e histórico 


1. Descripción del contexto geográfico 


El Cantón Santiago de Huari limita al norte con el municipio de 
Ch'allapata, al sur con la comunidad de San Pedro Condo, al oeste 
con el lago Poopó y al este con la cordillera Azanaques. Se encuentra 
a una distancia de 154 km de la ciudad de Oruro, enlazándose con 
ésta a través de una carretera asfaltada (Mapa 1). Las comunidades 
que componen el cantón son: Kochoka, Wallka, Sullka, Chawara, 
Yucasa, Mallcoca y la comunidad Uru de Llapallapani”; a su vez, 
éstas se dividen en parcialidades: los arribeños Sullka y Chawara; 
los abajeños Kochoca y Wallka a veces Mallcoca. En otras ocasiones 
surge una parcialidad neutra, los centreños, Mallcoca (Gráfico 1). 


GRÁFICO 1. LAS COMUNIDADES DEL CANTÓN SANTIAGO DE HUARI 
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23 Si bien la comunidad Uru Llapallapani es parte política y geográfica del cantón 
Santiago de Huari, ellos son considerados como los “otros” o “la etnia originaria” 
del cantón; los habitantes de Huari comentan: “ellos no están civilizados”, por 
su parte los Urus refiriéndose a si mismos suelen decir: “nosotros pobres somos 
no nos quieren”, 
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La ciudad se encuentra a una altura de 3709 msnm. El clima es similar 
al de los valles, con suficiente calor y humedad durante el día y un 
poco templado durante la noche; sin embargo, en invierno el frío 
recrudece durante las noches. 


En la parte este de la ciudad existen cerros donde hay flores de 
distintas variedades y colores como rosas, margaritas, dalias y la flor 
de tani tant”*, también hay huertos de manzanas, peras y duraznos, 
por otro lado están los árboles como los álamos, sauces, eucaliptos y 
queñuas. En lo que respecta a la fauna, se aprecian pájaros, águilas, 
conejos de campo, loros entre otros. 





Las águilas posan en un árbol de pino 


Las flotas “Santiago de Huari” y “Trans Gaviota” son las líneas oficia- 
les para llegar a esta ciudad. Parten todos los días de la terminal de 
Oruro o del puente Tagarete (donde se puede encontrar movilidad 
a toda hora). Estas características hacen que Huari se convierta en 
una ciudad de paso por donde transitan, todos los días, movilidades 
y personas rumbo a Quillacas, Sevaruyo, Condo, Castillauma, Salinas 
de Garci Mendoza, Oruro, La Paz y la frontera con Chile. 





24 Es una flor de diferentes colores que crece cerca de las vertientes o en los ce- 
rros. 
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Las flores de dalia rodean los cultivos y las terrazas 


Huari pasó por un proceso de urbanización y crecimiento, destacán- 
dose una avenida principal por la cual día tras día pasan vehículos 
de todo tonelaje transportando mercadería para ser comercializada 
en Oruro y La Paz. Existe también el contrabando de automóviles”. 
Posee una plaza principal que sirve de terminal de buses. En el 
centro se encuentra una caseta de información turística para los vi- 
sitantes que llegan de todas partes. Esta caseta tiene ornamentos de 
la cultura tiwanacota destacándose los guerreros alados y el señor 
de los báculos, más conocido como el dios Sol o “Inti”. En el centro 
mismo de la plaza se halla un escenario de cemento que es utilizado 
en aniversarios cívicos por oradores que usan este espacio para dar 
algún discurso. 


En el lado norte de la plaza existe una pileta pública abastecida por 
el agua de la cervecería (debido a este hecho tiene agua durante 
todo el día). Esta pileta es usada por todas las vendedoras de comida 
y fresco así como por personas que no cuentan con un conexión 
de agua en su domicilio; durante el día se puede observar niños 
acarreando agua a sus casas. 





25 Gran cantidad de autos “chutos” (sin papeles) procedentes de Chile, circulan 
por la carretera asfaltada que pasa por Huari para ingresar al país. 
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El edificio de la alcaldía (una construcción de tres plantas de color 
blanco, en cuyo exterior resalta el nombre de la institución en letras 
rojas) está al frente de la plaza. Todas las mañanas puede observarse 
la llegada de comunarios de diferentes cantones para solicitar algún 
tipo de obras, por lo general, proyectos para construir represas y 
puentes así como propuestas de emprendimientos turísticos. 


El mercado principal está situado en el centro de la ciudad. En él se 
puede encontrar verduras de Oruro, fruta de Cochabamba, conservas 
del Perú, leche importada, etc. También tiene un espacio destinado al 
expendio de comida elaborada y otro para el desayuno y el té. 


La ciudad posee un canal de televisión propio denominado “Sistema 
de Comunicación Santiago de Huari”, que es administrado por el 
municipio. La programación que ofrece es variada*, destacándose el 
informativo de las 8:00 a.m. Un rasgo interesante respecto a este tema 
es la presencia del sistema de cable TV en la ciudad, que beneficia a 
muchos habitantes; por otro lado, se recibe la señal de otros canales 
bolivianos como Unitel, Red Uno, ATB. También existen radios de 
frecuencia modulada caracterizadas por tener programas dedicados 
a la juventud de la región. 


La iglesia principal se encuentra hacia el este. Es en este espacio 
donde todos los domingos la gente devota asiste (casi la mayoría de 
los habitantes de Huari son católicos) a escuchar misa. El párroco de 
la iglesia es de nacionalidad boliviana. Durante la misa su sermón se 
caracteriza por amonestar la conducta de los feligreses especialmente 
en las fechas festivas, reprendiendo la forma exagerada de beber y 
haciéndoles notar las consecuencias después de “farrear”: peleas, 
riñas, llanto, etc. Por norma establecida en la ciudad, existe un grupo 
de personas que está obligado a asistir. Este grupo se compone de 
autoridades de las seis comunidades originarias, los caciques, mama 
tallas, alcaldes y alcaldesas comunales. 





26 Los programas consumidos por los habitantes de Huari tienen diferente proce- 
dencia: local, regional y global por ejemplo: El Chavo, Melrose Place, El cholo 
Juanito, etc. Así mismo, casi todas las familias en Santiago de Huari cuentan con 
un televisor e incluso un reproductor de videos (DVD). 
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La cervecería se encuentra en la parte oeste de la ciudad. Es una 
construcción inmensa de más o menos una cuadra de extensión, con 
dos edificios que sobresalen, uno construido con piedra y cemento y 
el otro de calamina y fierro. En la parte posterior de los edificios se 
encuentran varios tanques metálicos de más o menos quince metros 
de altitud. 


Observar la construcción durante la noche es todo un espectáculo. 
El espacio es iluminado por inmensos focos, los tanques metálicos 
funcionan a manera de reflectores y brindan la impresión de mo- 
dernismo en una ciudad provincial de los Andes. Esta gigantesca 
construcción pertenece a la Cervecería Boliviana Nacional (CBN), 
que tiene sus instalaciones en Huari. 


La CBN elabora su producto empleando agua de la vertiente Waypaxchi 
de la comunidad Sullka. Por el uso de esta agua, la CBN paga sesenta 
mil bolivianos anuales a cuatro de las seis comunidades de Huari. La 
presencia de esta empresa hace que la población también sea famosa 
por la calidad y el sabor de la cerveza “HUARI””. Durante todo el día, 
camiones de color rojo cargados de botellas de cerveza salen de la 
ciudad transportando el producto a varias partes del país. 


El “logo” de la cervecería prácticamente se apropia de Huari. Por 
ejemplo, en la parte central de la ciudad existen varias tiendas y 
bares que tienen grandes letreros de color rojo con el nombre de 
HUARI. Al interior de los bares se puede observar, pegados a las 
paredes, los afiches y calendarios de esta marca, con paisajes de la 
ciudad y mujeres rubias flacas semidesnudas. Dichos afiches invi- 
tan a beber una botella de cerveza, emitiendo mensajes tales como 
Huari, donde el mito se bizo realidad, Huari, pureza de origen o 
la rubia que nunca engaña. Este tipo de mensajes emitidos por la 
cervecería es conocido por todos los habitantes de Huari (niños, 
jóvenes, adultos, hombres, mujeres, etc.). 





27 Es muy poco probable con excepción de personas abstemias o de alguna per- 
tenencia religiosa que las personas que visitan el cantón Santiago de Huari no 
prueben en alguna oportunidad la cerveza del lugar. 
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Debo destacar que los habitantes de Huari consumen cerveza muy 
a menudo, especialmente en fiestas patronales, en aniversarios cí- 
vicos, en el cambio de autoridades, en fiestas familiares, etc. En el 
aniversario cívico del pueblo, la cervecería obsequia una cantidad de 
cerveza a la alcaldía para que las botellas sean repartidas y consumi- 
das por todos. En este tipo de aniversarios y fiestas, se bebe cerveza 
directamente de la botella. Existe un especial gusto por consumir 
esta cerveza porque, aunque consumirla significa erogar una suma 
mayor en comparación con otras cervezas; por ejemplo Imperial o 
Paceña, el esfuerzo vale la pena”; además le atribuyen un sabor más 
agradable. Difícilmente el huareño tomará otra cerveza, ya que eso 
significaría mellar su orgullo local. 


La explicación para que esta cerveza sea más agradable se debe a la 
calidad del agua. Según los huareños, todas las propiedades para que 
la cerveza Huari sea la más rica y la mejor de Bolivia, se encuentran 
en los ojos de agua; señalan, además, que su agua es la más pura y 
limpia del país. 


Las vertientes nacen a mitad de los cerros ubicados en la parte este de 
la ciudad, su tamaño es muy diverso. Hay ojos de agua grandes del 
tamaño de una acequia de quince centímetros y otros diminutos de 
más o menos dos centímetros que al juntarse forman pequeños ríos. 


Los principales ojos de agua cuentan con estanques o represas de 
más O menos veinte metros de largo y diez de ancho, para almacenar 
agua. El agua, después de ser almacenada, baja a la ciudad median- 
te canales de cemento, regando durante su trayecto las parcelas de 
papa, haba, oca, arveja y flores. 


Respecto a las vertientes grandes, su caudal puede cruzar la ciudad. 
Éste es el caso del río Waypaxchi que cruza el pueblo utilizando 





28 El consumo de bebidas alcohólicas, según varios autores, tiene características 
especiales en los Andes. Randal (1993) señala que el introducir alcohol al cuerpo 
es análogo a regar los campos de cultivo, por su parte Saignes (1993) y Caballero 
(2004) dicen que el consumo de bebidas es una puerta a la memoria colectiva 
del grupo. 
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una especie de canal. Lamentablemente, las personas en la ciudad 
utilizan este río para echar desperdicios —latas, plásticos, basura, 
vidrio, lanas, telas— que contaminan el agua. 


El riego es practicado de manera metódica, cada familia tiene acceso 
a este recurso. El agua se distribuye durante dos horas por familia, 
existiendo para normar este cometido un juez del agua (que puede 
ser hombre o mujer) que se nombra una vez al año durante un tra- 
bajo comunal llamado larkapbicha. 


Cuando no hay suficiente lluvia, los habitantes de Huari practican un 
ritual para llamar a las lluvias denominado asxata mezclando agua 
del Lago Poopó y de la laguna Azanaques”. Se dice que el agua 
de las vertientes tiene propiedades curativas y mágicas, inclusive 
existen cuentos relacionados a los ojos agua, que tratan sobre el 
origen mítico del pueblo* y las curaciones milagrosas que habría 
realizado”. 


La mayoría de los habitantes de la parte central de la ciudad cuenta 
con agua domiciliaría que proviene de pozos excavados y elevados y 
de la vertiente. Su distribución es racionada. En la ciudad tienen agua 
durante dos horas sólo en la noche, durante la temporada de cosecha 
hay agua todo el día, porque en este tiempo no se realiza el riego. 


Para remediar el problema de abastecimiento de agua, la alcaldía ha 
implementado un proyecto de conexión domiciliaria con la condición 
de pagar una tarifa mensual por el consumo. Esta política genera 
conflictos internos ya que los huareños dicen que el agua de las 





29 Varios pueblos de los Andes practican este ritual, pero con diferentes caracterís- 
ticas, véase Soldi (1988) quien cita a Martínez en una ceremonia similar realizada 
en Isluga, Perú que se denomina chito qallu. Un ritual similar es analizado por 
Sikknik (1997) que describe el cambio de aguas en San Pedro de Condo, po- 
blación vecina de Huari. Este ritual se denomina yaku cambio. 

30 En la mitología andina, el agua juega un papel importante especialmente en los 
mitos de origen, véase Bouysse Cassagne / Harris (1987), Greslou (1992), Soldi 
(1998). 

31 Las propiedades terapéuticas que poseen los ojos de agua son descritas de 
manera ilustrativa por Gomel Apaza (2000) en la población de Pukara, Perú. 
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vertientes les pertenece y nadie puede cobrar por su uso, además 
algunas personas no tienen dinero para pagar. 


2. Aproximación histórica 


Haré un breve esbozo de la historia huareña utilizando dos niveles 
de análisis: 1) los documentos existentes sobre la historia y 2) los 
propios modos en que los huareños representan e imaginan su pa- 
sado. En ambos niveles de análisis tomaré en cuenta las dos críticas 
mencionadas en el párrafo anterior. No deseo ofrecer una historia 
oficial, puesto que esto sería una forma de “colonizar” nuevamente 
a este pueblo y otorgarles una historia con la cual algunos no se 
sienten incluidos o identificados, es decir, vendría a ser una historia 
sobre los huareños y no de los huareños. 


La versión histórica que presento en este acápite se basa principal- 
mente en los aportes realizados por antropólogos e historiadores. 
Utilicé, principalmente, la propuesta de Silverblatt (1990) para enten- 
der a la mujer en el pasado andino, además el estudio de Waldemar 
Espinoza Soriano (1981) quien realiza un estudio de las crónicas 
existentes de la región. 


2.1. Los señoríos collas 


Saber como eran las relaciones de género antes de la invasión Inca, 
es complicado, debido a que no existen fuentes escritas, solo suposi- 
ciones, por ejemplo, Silverblatt (1990) señala que “Dentro la sociedad 
andina, la experiencia de crecer como hombre o como mujer resultaba 
inseparable de las actividades prácticas... Y, a su vez, estas actividades 
se hallaban en deuda con los significados culturales a través de los 
cuales los pueblos andinos construían las identidades de género” 
Ubid.: 1). Respecto al parentesco, indica que esta institución señalaba 
los canales de acceso a la tierra y al agua. El modelo dominante en 
los Andes era con líneas de descendencia paralela. 


“Los hombres y las mujeres podían fundamentar su derecho a los re- 
cursos del ayllu a través de diversos conjuntos de sistemas que regían 
el acceso a la riqueza de la comunidad. Aunque la transmisión paralela 
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no era la única forma mediante la cual se adquirían los derechos a la 
tierra y a los rebaños en el ayllu andino, ésta era una extremadamente 
importante. Las mujeres gozaban, a través de sus madres, del acceso 
a la tierra, al agua, a los rebaños comunales, y a otras necesidades de 
la vida” (Ubid.: 3). 


La institución más importante para alcanzar la identidad de género 
era el matrimonio. “Los ritos que rodeaban el matrimonio procla- 
maban una ideología de igualdad sexual entre los sexos. El que 
esa ideología correspondiese o no a la esencia de las relaciones 
entre los sexos es otra cosa” (Ibid.: 5). En la sociedad andina, el 
equilibrio alcanzado en el matrimonio entre el hombre y la mujer, 
encapsulaba las distintas contribuciones que cada uno hacía a la 
reproducción del ayllu. La organización del trabajo giraba alrededor 
de una división de las tareas basada en la edad y el sexo. Las normas 
andinas definían ciertas tareas como apropiadas para los hombres y 
otras para las mujeres (Ibid.: 6). Pero, en todo caso, la división del 
trabajo jamás fue tan estricta como para prohibirle a un hombre o 
una mujer hacer las tareas del sexo opuesto, como por ejemplo en 
las tareas agrícolas. 


Seguramente este tipo de relaciones eran las que existían en el 
territorio que hoy comprende el cantón Santiago de Huari; sin em- 
bargo, todo lo anterior sólo es especulación puesto que como dije 
anteriormente no existen fuentes documentales sobre las relaciones 
de género en Huari. 


Espinoza Soriano (1981) hace un intento por aproximarse a la histo- 
ria temprana de esta región —antes de la invasión Inca. Según sus 
investigaciones, este territorio fue parte del “Reino aymara de Qui- 
llaca Azanaques”. El origen de éste, al igual que otros reinos de esta 
región, data del siglo XII cuando inmensas invasiones provenientes 
del sur destruyeron Tihuanacu y dieron origen a numerosos reinos 
altiplánicos. 


(..) “los Uros y los Uruquillas eran lo que podríamos considerar la pobla- 
ción autóctona del área, es decir de origen preaymara. ¿Y los Sivaroyos, Ha- 
racapis, Puna, Yucasa y Guari, quiénes eran? Sencillamente subdivisiones 
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internas de los grupos anteriores. De los tres primeros, dada su localización 
al sur de los Quillaca-Azanaques, no queda ninguna certidumbre de que 
pertenecían a éstos. En cuanto a los Yucasa y Guari no cabe duda que 
formaron parte de los Uruquillas, porque la documentación es rotunda 
al respecto” (Espinoza Soriano, 1981: 178). 


106 1] 











Mujer trabaja en el campo, utiliza el agua Hombres y mujeres cultivan el campo en 
de un pozo para regar los cultivos: la época incaica: 
Ilustración de Guamán Poma de Ayala Ilustración de Guamán Poma de Ayala 


Este conflicto en el que se vieron involucrados dos grupos sociales, 
unos invasores (Quillaca y Azanaques) y otros invadidos (Uruquillas) 
dio origen al señorío. El reino se conformó a partir de tres naciones 
y una tribu: los Quillaca-Azanaques, los Aullaga Uruquillas y los Se- 
varoyo Haracapis y la tribu de los Uros. El orden social y geográfico 
de este señorío se dividía entre anan (parcialidades de arriba) y urin 
(parcialidades de abajo). 


Los Quillaca-Azanaques frente a los Aullagas-Uruquillas se sentían 
superiores por ser aquellos los vencedores y éstos los vencidos. 
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Huari no pertenecía a los Quillaca-Azanaques sino a los Uruquillas, 
tal como lo demuestra el libro de los corregimientos y reducciones 
toledanas (Ibid.: 190). 


Este hecho de invasión y conquista puede brindar una pista para 
entender las relaciones de género en esta región. Si se toma en 
cuenta la propuesta de Silverblatt cuando estudia el poblamiento en 
los Andes peruanos: 


C...) “la jerarquía de la conquista nombraba y ordenaba a los grupos 
de descendencia que formaban un ayllu. Las piezas de esta estructura 
de gradación eran conjuntos opuestos de símbolos: Las fuerzas celes- 
tes (varón /conquistador /extranjero /divino) eran yuxtapuestas a las 
fuerzas terrenas (mujer /conquistada /habitante originario /divina)” 
(Silverblatt, 1990: 51). 


En esta área geográfica habría ocurrido lo mismo, la jerarquía de la 
conquista sirvió de modelo para la organización social y territorial 
y, por supuesto, de género en muchas comunidades. 


2.2. La invasión incaica 


La expansión Inca en los Andes no fue pacífica ni mucho menos. 
Conquistó a los pueblos imponiéndoles tributos y trasladando so- 
ciedades enteras a otros territorios, hecho que no agradó mucho a 
los pueblos locales quienes se vieron sometidos. También afectó la 
ideología de género y las relaciones sociales. La Pachamama que 
era la deidad de los pueblos invadidos fue sustituida por la Luna. 
Los Incas sostuvieron que era la Luna la fuerza que controlaba, en 
última instancia, todo lo femenino y todo lo referido a la mujer. “Los 
comuneros andinos invistieron a la Pachamama con los poderes de 
la fertilidad, sin embargo los Incas insistieron en que era la Luna la 
que dominaba toda procreación terrena” (Silverblatt, 1990: 58). 


Según el mito de origen de los incas, Mama Huaco, la primera coya 
del imperio, fue la que enseñó a las mujeres a hilar, tejer y sem- 
brar el maíz. Murra (1978) afirma que existe bastante información 
para aseverar que esta primera coya tenía un papel importante 
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en la distribución de las aguas. Ella tenía status y poder porque 
pertenecía a la nobleza, (como el Inca, la coya tiene origen divino, 
y es hermana del Inca, o pariente próxima). Si no había hermana 
era “la principal”. Por lo tanto, este poder importante era otorgado 
por el Inca. 


Este hecho se confirmaba al inicio del año agrícola. Las primeras tie- 
rras en ser labradas eran las de Mama Huaco. Murra está de acuerdo 
en que las mujeres reinas eran consideradas “Héroes” culturales de 
la agricultura, también señala “en los Andes se estimaba que la mujer 
fuera innovadora en este dominio” (Murra, 1978: 57). Pese a todo, 
no existía equidad de género en las relaciones sociales. Las coyas 
tenían poder por pertenecer al linaje divino del Inca —debido a que 
el soberano Inca se casaba con su hermana para tener un heredero 
de linaje legítimo— y no por ser mujeres, es decir que el imperio 
incaico era de orden patriarcal, pero de otro tipo. 


Respecto a la división sexual del trabajo, éste era complementario. 
Sin embargo, el sistema patriarcal incaico se valía de otras formas 
para disciplinar a las mujeres. Rivera (1993) muestra —siguiendo 
la propuesta de Clastres— que la línea que separa a las sociedades 
occidentales de las no occidentales, pasa más por la transforma- 
ción de la autoridad política, que por el desarrollo de la técnica. 
Recuperando esto para el análisis de género en la sociedad Inca 
propone: 


“Las mayores tensiones del equilibrio difícil y contencioso en la relación 
hombre mujer, no se hallaban de modo alguno, en el espacio de la 
división social [sexual] del trabajo, sino más bien en el espacio de la 
distribución social-y-cultural- del poder” (Rivera, 1993: 18). 


En el reino de Quillaca-Azanaques, la intervención Inca tuvo los mis- 
mos matices arriba mencionados, ya que pasaron a ser súbditos del 
Inca. Sin embargo, no modificó en absoluto la demarcación territorial. 
Los planificadores estatales con el fin de facilitar su organización y 
administración no hicieron innovaciones en las subdivisiones origina- 
les internas de data preinca, pero se puede suponer que impusieron 
la ideología y la religión del imperio. 
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2.3. Legislación española 


Durante el mandato del virrey Toledo (1573), Pedro Zarate visitó a 
los Quillaca-Azanaques y Uruquilla y dejó establecidas las reduccio- 
nes. Los españoles dividieron el reino de los Quillaca-Azanaques en 
dos encomiendas o repartimientos, la de los Quillaca-Azanaques en 
poder del encomendero Lorenzo de Aldana y los Aullagas-Uruquillas 
para Alonso de Hinojosa. Posteriormente, en 1574, fueron anexadas 
al Corregimiento de Paria (Espinoza; 1981) El repartimiento de Au- 
llagas-Uruquillas fue reducido a tres poblaciones, una de ellas fue 
Santiago de Huari. 


Los ayllus dejados bajo el control del pueblo de Santiago de Huari 
fueron ocho: Mallcoca, Chochoca, Chaguara, Gualca, Sullca, Yucasa, 
Guari y Cachimayo (Ubid.: 220). 


En primer lugar, la legislación hispana clasificó jurídicamente a la 
mujer como menor de edad, esto significaba que toda transacción 
legal en la cual entrase una mujer, debía contar con la autorización 
previa de un varón que actuase como su tutor. 


Para Silverblatt, al crearse las reducciones se destruyeron las relaciones 
endogámicas existentes lo cual afectó de manera directa a las mujeres. 


. “indujo a hombres y mujeres de distintos ayllus coloniales a ca- 
sarse entre sí, una forma matrimonial que contrastaba por completo 
con la norma prehispánica de endogamia en el ayllu. La exogamia 
de los ayllus coloniales fue una carga para las mujeres al hallarse 
estas doblemente grabadas, por los curacas de sus apyllus natales, 
donde tenían tierras y por los curacas de los ayllus de sus maridos” 
(Silverblatt, 1990: 98). 

“Toledo intentó desenmarañar la confusión resultante de los matrimo- 
nios inter-ayllus, además de moderar las injusticias de las conflictivas 
exigencias tributarias hechas a las mujeres que se casaban fuera de 
sus ayllus. Lo hizo ordenando que la pareja estuviera tan solo sujeta 
a las exigencias tributarias del curaca del marido, y obligándola a re- 
sidir en el ayllu de éste. Además, los niños serían ahora considerados 
únicamente miembros del grupo de parentesco de su padre” (Ídem). 
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Es así que las mujeres fueron perdiendo derechos en la gestión de 
los recursos naturales, a partir de la ideología androcéntrica que tra- 
jeron los españoles al clasificarlas como “menores de edad”, por lo 
tanto incapacitadas para ser propietarias de los recursos, además de 
desestructurar las relaciones de parentesco que les brindaba cierto 
nivel de decisión sobre los recursos. 


2.4. Durante la República 


El espacio geográfico sufre cambios debido al nuevo orden político, 
los más importantes se dieron bajo el gobierno del Movimiento Na- 
cionalista Revolucionario (MNR). 


“Las causas principales de este fenómeno de fragmentación se dieron 
a partir de una combinación de factores que coincidieron después 
del periodo de Reforma Agraria. Entre estos hay que señalar, por una 
parte, el crecimiento demográfico rural como elemento de presión 
sobre el acceso a ciertos recursos tanto tradicionales (tierra) como no 
tradicionales (mercado, etc.) y, por otra parte, la introducción de nue- 
vas estructuras administrativas en el agro, la penetración del mercado 
en las áreas rurales a través de las ferias semanales transportistas e 
intermediarios y, finalmente, la introducción de nuevas autoridades 
políticas” (Barragán y Molina, 1987: 321). 


El Estado boliviano, en sus inicios, crea nuevas entidades administrati- 
vas como los departamentos, las provincias y los cantones, regidos por 
un prefecto, subprefecto y corregidores respectivamente, este hecho 
afecta de manera directa a las comunidades de Santiago de Huari, 


“Huari como capital de la segunda sección de la provincia Abaroa lo- 
gró convertirse en una nueva provincia denominada Pagador, a pesar 
de la fuerte oposición ejercida por Challapata, capital del la provincia 
Abaroa y parte de la primera sección de la misma. La tradicional riva- 
lidad entre Challapata y Huari, centro importante de mercado en toda 
la región se sitúa en una competencia de poderes y de hegemonía 
regional al contar cada uno de ellos con fuerte respaldo económico, 
como es por una parte, la feria semanal de Challapata que aglutina una 
gran cantidad de gente desde el norte de Potosí hasta los sectores de 
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Salinas de Garci Mendoza y por otra, el enorme impacto económico 
que representa la Cervecería Nacional de Huari, situada en el mismo 
pueblo” Ubid.: 325). 


En la época republicana, la constante fragmentación del territorio fue 
intensa, prácticamente existe una expansión del sistema político estatal. 
Este hecho ocasionó la pérdida del poder de las comunidades ya que 
las autoridades originarias pasaron a ejercer sólo una labor social y 
perdieron definitivamente el poder de decisión sobre sus recursos y 
sobre sus destinos, además de pasar por transformaciones en la gestión 
comunitaria de los recursos naturales incluyendo el agua. 
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CAPÍTULO 5 


Paisaje, religión e identidad 


1. El paisaje sexuado huareño 


El paisaje en Santiago de Huari fue estructurado a partir de una visión 
histórica y poética. Esta forma local de ver el paisaje posee rasgos 
propios donde tanto seres vivos y no vivos interactúan entre sí, siendo 
en algunos casos deidades petrificadas o cerros que representan a 
las deidades locales. Sikkink en su trabajo narra la manera en que 
fue conociendo el paisaje en esta región: 


“Lo que inicialmente vi fue planas extensiones de pampa con arena 
(..). Esta impresión inicial de desolada belleza tiene poco que ver con 
cómo ven esta escena. Poco a poco aprendiendo de las “historias” 
o “leyendas”, acerca de los dioses que animaban este terreno, fui 
enseñada a identificar los personajes aquí y allá, y las huellas de sus 
relaciones y conflictos: esa roca lanzada desde una honda durante 
una pelea, esta colina como un sombrero quitado de golpe durante 
una pelea, esta sal y arena un sendero de leche de pecho y harina 
de cebada, esta colina un niño abandonado, aquellas rocas rojas la 
sangre de un Dios / montaña” (Sikkink y Choque, 2006: 31). 


Esta forma diferente de aprender y ordenar el paisaje, es una de las 
maneras en que los huareños perciben la naturaleza, con sus dife- 
rentes componentes: como las montañas, los ríos, los hombres, la 
vegetación y las deidades. 
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El paisaje poblado por deidades dioses y entidades no humanas y sexuadas en la 
región de Santiago de Huari, se muestra también el recorrido de Thunapa. 
(Ramiro Molina 2006). 





Imagen satelital correspondiente al territorio Santiago de Huari se aprecia el lago 
Poopó. Foto Archivo Instituto de Investigaciones Arqueológicas. 
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En esta otra forma todos los componentes poseen una vida social 
dotada por los habitantes de esta región a partir de la poética cons- 
truida de generación en generación. Una de las formas en que los 
huareños reconocen la historia de su territorio es a partir de una 
narración épica, la historia de Azanaques y Thunapa. 


1.1. Azanaques y Thunapa 


Esta leyenda” tiene como actores principales a una pareja de es- 
posos, que son representados por dos cerros, el Azanaques y su 
esposa Thunapa. Según los testimonios recogidos, Thunapa aban- 
donó a su esposo Azanaques porque él la maltrataba mucho, es 
por eso que los hombres cuando cuentan esta historia se refieren 
a Azanaques en tono de burla como un hombre q'ewa (cobarde 
que pega a las mujeres). 


“El cerro Azanaques conocido por q'ewa es, ¿sabes lo que es R'ewa? 
Maricón pues, porque éste la pegaba a su mujer y su mujer era Thu- 
napa. Tanto la pegaba a ella que se fue lejos, pues ella se fue al lado 
de Salinas, allá ahora está ahí, se escapó. Los dos tuvieron un hijo 
que es el “cerro gordo”, y él pues quería irse junto a su mamá, quería 
perseguirla pero su papá, Azanaques, le dio un cocacho bien fuerte 
para que no se vaya, por eso tiene un hoyo ese cerro, ese hoyo se lo 
puede distinguir claramente desde aquí... Thunapa mientras caminaba 
quiso ir al baño, así que hizo baño y ahora ese cerro es Pampa Au- 
llagas, y así Thunapa siguió caminando y mientras caminaba dejó su 
abarquita en el camino y ahora ese cerro forma de abarca tiene, clarito 
ese también se lo puede ver... Ahh, cerro gordo se llama” (Comunario 
Yucasa, septiembre 2006). 


Otro testimonio cuenta 


“Bueno, según los abuelos nos contaron este Azanaques dice que 
ha venido pues de Salinas, ahí había tenido su esposa dice, su 





32 Este mito fue recogido por varios investigadores: Barragán y Molina (1987), 
Choque (2006), Molina (2006), Sikkink (1997), Gerbrandy (1998). 
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esposa había sido Thunapa y esa Thunapa se había quedado en el 
lugar y el Azanaques se había venido aquí, a Wari. Dice que con 
su hijito se ha venido y su hijito está al otro lado, en aquel cerro. 
Esa es la hija dice, según lo que nos han contado y este Azanaques 
había sido maricón, dice que le pegaba mucho, entonces su mujer 
le ha botado. De ese modo se ha venido con su hijo” (Comunario 
Kochoka, 2006). 


Otro testimonio pone mayor énfasis en la característica de fertilidad 
de Thunapa, esa relación simbiótica con los recursos naturales: 


“Entonces hay comentarios que el cerro de Thunapa era su mujer 
de Azanaques dice. Entonces ese cerrito que está bajándose, ese, es 
su cría de Azanaques. La estaba siguiendo a su madre: ¿por qué me 
sigues? Quédate con tu papá diciendo a su cabecita, a la wawa lo 
aplanaré, se ha quedado abí, y entonces quiere decir que Quillacas 
es un sitio de combustible. Habrá sido de leña, de bosta de vaca, 
toda bosta. Empezó a llorar, había saltado dice pues, y se ha quedado 
así en ese cerro. El lugar es para creer, totalmente calcinado como 
fogón de barro, así es rojizo, sí, después más allá hay un lugarcito 
en aymará dicen Jayu Quta... Ese quiere decir Lago de Sal. Sí, en 
ese estancita, en el cerrito hay una (...) en el centro hay agua, y 
ahí produce dice sal. Ese dice que era su pecho del Thunapa, de 
ese estancita que se llama Jayu Quta más allá hay una pampa vacía, 
salitrosa, y dando vuelta la Huachaka se llama un lugar, por ahí está 
perdiéndose al oeste. Ese desaguará al Pacífico, sí, ay, único sé” 
(Anciano comunidad Kochoka, 2006). 


Otros testimonios cuentan que al cerro Azanaques le gusta el agua 
dulce y a Thunapa el agua salada, y es por eso que en el territorio 
donde se ubica cada cerro, existe el agua que a cada uno de los 
cerros les gusta. 


Existen diferentes versiones sobre esta historia, además, lo hasta 
aquí presentado no agota sus posibilidades. Los diferentes relatos 
de esta historia, son influenciados por la edad, el sexo, la filiación 
a la comunidad, todo esto determinará qué partes del paisaje son 
importantes para el que relata la historia. 
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Thunapa y Azanaques La pareja pelea. Azanaques pega 
El matrimonio de los dos cerros a su esposa Thunapa 





Thunapa derrama leche de sus senos Azanaques arroja una piedra a Wayllani 
en la cabeza. 


La leyenda de Azanaques y Thunapa: la historia de esta pareja está 
representada e inscrita en el paisaje huareño. 
Ilustraciones tomadas del libro de Braulio Choque, Layra Parla. 
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1.2. El género en el paisaje de la leyenda 


Pero así como existen diferencias de una versión a otra, esta historia 
tiene algunos ejes ordenadores que se repiten. Estos ejes comunes 
brindan pistas para realizar un análisis de género y su relación con 
los recursos. 


El matrimonio de los cerros, las relaciones de poder existentes, la 
violencia contra la mujer, la maternidad, la cualidad guerrera de 
los hombres, el hecho de preparar los alimentos, los gustos por la 
comida y la relación de cada sexo con un determinado tipo de uso 
del agua así como la rebelión de la mujer contra una forma de vida 
patriarcal y la reacción del hombre por no aceptar estos privilegios 
son hechos descritos en la historia que brindan pistas para entender 
cómo eran las relaciones de género en el pasado y su relación con 
el agua, además señalan la continuidad de un rasgo de parentesco 
predominante en Huari: la virilocalidad. 


Las mujeres de Huari, en su mayoría, no se quedan a vivir en sus 
comunidades una vez que se casan. Hasta hace unas décadas no 
tenían derecho a heredar tierra al casarse con hombres de otras 
comunidades, (aunque en la actualidad muchas mujeres ya here- 
dan). En este sentido otro elemento que me gustaría destacar, es 
el cansancio de Thunapa frente a una vida de opresión por parte 
de su marido, por eso toma la decisión de terminar con ese tipo 
de vida, abandonando a su esposo e inclusive a su hijo, para ir 
a vivir a un lugar alejado. Como se observa esta historia brinda 
una visión general de la situación subordinada de la mujer en su 
contexto local. 


Estos rasgos genéricos, los hechos, las actividades, se encuentran 
representados por cerros, planicies, salares, lagunas, vertientes, 
caminos, en todo el paisaje de la región. De esta forma los huare- 
ños aprehenden su historia en un paisaje poblado por hombres y 
mujeres no precisamente humanos, pero sí vivos en la memoria de 
los huareños. 
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2. Observando lo religioso 


Observar el modelo local religioso es un proceso que se da cada año, 
cada mes, cada semana, cada día. Este proceso tiene lugar en las fiestas 
patronales y durante la realización de las “costumbres” como señalan 
los mismos huareños. En estos tiempos, los huareños aprenden a 
realizar las ch'allas, a manipular los objetos sagrados, a realizar ciertas 
costumbres, además de conocer los valores éticos de su pueblo. 


2.1. Ser autoridad originaria 


Existe un grupo que está encargado de realizar y aprender las dife- 
rentes prácticas religiosas de Huari. Este grupo está constituido por 
varios personajes: las autoridades originarias, cacique y mama t'alla, 
los alcaldes comunales y sus esposas y, finalmente, el corregidor. 
Todos constituyen las autoridades originarias de Santiago de Huari. 


Uno de los principales deberes para ser reconocido socialmente como 
miembro de la comunidad es pasar el cargo de autoridad originaria. 
Esta tarea es asumida por todas las familias pertenecientes a una de 
las comunidades. Las familias, para acceder al cargo, deben recibir 
el poder o khapak en pareja o chachawarmi”. 


Si bien la costumbre señala que una mujer y un hombre asuman 
este cargo, no necesariamente debe ser una pareja de casados. Cada 





33 El término “chachawarmi” fue muy utilizado en la literatura etnográfica al 
igual que el término “aqui”. El primero denota que todas las personas deben 
complementarse como una pareja de hombre y mujer y el segundo implica el 
reconocimiento social de la persona como un ser social valga la redundancia. 
Este reconocimiento se adquiere a partir del casamiento. Estos términos se 
aceptaron y fueron asumidos como características generales de las relaciones 
genéricas en los Andes, lo cual produjo un estancamiento en las investigaciones. 
Actualmente, dicho enfoque es muy criticado por la “academia”, por no tener 
suficientes bases empíricas y por lo tanto teóricas. Sin embargo es recuperado 
por los movimientos sociales, por tener mucha fuerza contra hegemónica y rei- 
vindicativa. Para tener una aproximación a los debates recientes véase Canessa 
(2006). 
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familia recurre a diversas estrategias para cumplir este requisito y 
no excluyen a los solteros, ni viudos, ni siquiera a los niños. Existen 
varias razones para recurrir a estas estrategias de las cuales la más 
importante es la emigración”, 





El corregidor se encuentra de pie junto a las autoridades para 

posesionar al cacique y Mama talla entrante. En la mesa se 

encuentran los tatarey de cada comunidad y el libro de actas 
y una botellita de alcohol (enero, 2006). 


Estas personas que en algún momento salieron del pueblo debido a 
diferentes motivos regresan y utilizan el acceso al cargo de autoridad 





34 Existen varios motivos para que los huareños salgan de su tierra, la principal 
causa es la falta de empleo. Los que consiguieron profesionalizarse no lo- 
gran ejercer su profesión, por lo tanto tienen que salir a otros lugares donde 
puedan emplearse como abogados, arquitectos, entre otros. Lo importante 
es que vuelven a su pueblo para retener sus tierras. Cuando comenté este 
hecho a personas externas lo calificaron como un acto irracional, debido a 
que el dinero que se pierde durante un año —que es el tiempo que dura el 
cargo— no compensa el valor del terreno. Además la persona ganaría más si 
continúa trabajando en la ciudad. Mis amigos sólo hacían el cálculo económico, 
no tomaban en cuenta las otras formas de ganar, como el capital social y el 
simbólico, entre otros, además no tomaban en cuenta que pasar el cargo es 
parte de un sistema de deberes, derechos y obligaciones los cuales, si no son 
cumplidos, serán sancionados de alguna manera por la comunidad y no están 
en la lógica mercantilista. 
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como una manera de conocer las reglas de convivencia en su pue- 
blo. Existen diferentes percepciones sobre lo que significa pasar el 
cargo. Una pareja de autoridades, cacique y mama talla, comentó 
que la experiencia de pasar el cargo era muy beneficiosa, durante su 
gestión aprendieron mucho sobre la problemática de la comunidad, 
sin embargo recalcaron que siempre reciben críticas de las familias 
sobre su gestión. 


Silvana Loayza 





Posesión de las autoridades de Huallca (Octubre 2004) 
Augusto Ocza y doña Verónica su esposa visten la ropa que 
indica su estatus, Augusto tiene en los brazos el tatarey sím- 

bolo de poder masculino. 


Hubo una mama talla que pasó el cargo con su hijo pequeño, según 
ella, no le daba miedo “pasar” el cargo sola, su percepción era que 
el hombre y la mujer son iguales: 


— Sí, yo pasé el cargo con mi hijo pero ya no soy autoridad, la gente 
siempre a veces critica, “esos caciques tomar nomás saben” dicen, 
“no ha ido a misa”, “tarde ha llegado”, “no hacen obras”, bueno así 
dicen. 

— ¿Le ayudan a tomar decisiones en cosas difíciles? 

— Cuando se trata de tomar decisiones, mi comunidad siempre me acon- 
seja, pero hay de todo. 

— Y su hijito, ¿como ve esta experiencia? 
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— Bueno él es el más menor, le gusta llevar el tatarey, dice que tiene 
que aprender ahora para que cuando le toque pasar otra vuelta, él ya 
va a saber cómo hacer el cargo. 

— ¿Y los demás caciques le respetaban?, porque en esos espacios se toma 
cerveza. 

— Sí, él tiene que acompañar hasta por ahí nomás, pero cuando ya están 
borrachos yo le mando a mi casa (Comunaria de Huari, agosto 2006). 


Otro caso para ilustrar es el de Tomasa Canviri, mama talla de Sullka 
que pasó el cargo contratando un mink a el año 2005. Dicho mink'a 
(asalariado) era contratado sólo para llevar el tatarey, esto debido a 
que su esposo falleció y sus hermanos e hijos no se encontraban en el 
pueblo; sin embargo la señora no requería ayuda de un hombre, pues- 
to que su carácter era fuerte y sabía comandar a su comunidad. 


También el 2006 hubo un cacique que venía de La Paz, a quien le obli- 
garon pasar el cargo, caso contrario le quitarían su tierra. El hombre no 
tuvo más opción que hacerlo. Pasó el cargo con su hija, que era una 
profesional en el área social, ella fue quien realmente ejercía el poder 
aunque no sabía mucho sobre como es la vida en el área rural. 


Pese a todas estas estrategias, la representación simbólica del hombre 
y la mujer en el ejercicio de autoridad siempre está presente. La auto- 
ridad es portadora de diferentes subjetividades al momento de ejercer 
el cargo, esto hace que se den innumerables relaciones de género, en 
las cuales lo generacional, la clase e incluso lo étnico interactúan. 


2.2. Lugares sagrados y objetos/símbolos 
Una de las prácticas más importantes que deben realizar los caciques 


es conocer los lugares sagrados de la comunidad donde se practican 
una serie de libaciones dando ofrendas de alcohol y coca”, asimis- 





35 Abercrombie (2006) realizó un excelente trabajo sobre cómo los comunarios de 
Kulta, hacen un recorrido por estos lugares realizando ch'allas para recordar su 
pasado a manera de una “conciencia histórica”. Este proceso es conocido por los 
Kulteños como los amatañ thakhis o “caminos de la memoria”, que contienen la 

, 
historia de K'ulta a partir de la poética contenida en esta serie de libaciones. 
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mo, en estos espacio/tiempos, las personas ancianas transmiten a 
las autoridades entrantes todo lo que necesitan saber para ejercer el 
cargo. En estas actividades se aprende el conocimiento local. Estos 
espacio/tiempos contienen objetos/símbolos que interactúan con la 
comunidad a partir de las autoridades. Para ilustrar cómo son estos 
objetos/símbolos y deidades en Huari describiré cuatro de ellos que 
me parecen importantes: el Tatarey, la Torre Mallku y la Incamisa 
y finalmente las Mamitas. 


El Tatarey 


Al asumir el cargo de autoridades originarias, los caciques deben 
llevar en los brazos varias varas de mando adornadas con flores 
similares a un ramillete. Estas varas de mando reciben el nombre 
de tatarey. Es un personaje muy venerado en Huari. Existen nueve 
tatarey, seis de estos representan a cada comunidad y su cacique y 
tres a cada alcalde. 


Llama la atención que algunos caciques poseen un tatarey compues- 
to de varias varas de mando y otros no. Cuando hablé con algunas 
personas al respecto, me aclararon que el cacique debe reunir esas 
varas de mando entre los miembros de su comunidad. A veces la 
autoridad no simpatiza con todas las familias de su comunidad, ante 
este percance recurre a sus más allegados para reunir las varas. Por 
ejemplo, un comunario me comentó que en su casa tenía una vara 
de mando: 


“Sí, yo tengo en mi casa mi vara, que me ha dejado mi papá, pero 
el cacique me ha charlado para que le preste y como es mi amigo 
también el cacique, yo le he dado, prefiero que vaya a escuchar misa 
cada domingo a que esté en mi casa” (Comunario de Kochoka, oc- 
tubre 2006). 


Otra característica de los tatarey, una vez que están bajo la custodia 
del cacique, es ir a escuchar misa (como aclara el comunario en su 
testimonio). Así pues, el Tatarey es una entidad con vida propia que 
necesita dar cuenta de su fe ante la Iglesia Católica asistiendo a misa 
todos los domingos. 
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Altar del Tatarey en el domicilio de don Emilio Guerra de la 
comunidad de Sullka (2006). Es costumbre que esté acompa- 
ñado de flores y se le prenda velas, además en este caso lo 
acompaña una imagen de la mamita Candelaria 


La casa del cacique también es la sede de las reuniones de la co- 
munidad. Durante su gestión se prepara un altar para el Tatarey, 
que consiste en una mesa sobre la cual se extiende un aguayo, el 
Tatarey es puesto de pie apoyado en la pared, que también posee 
un aguayo, acompañado de velas y flores. Dicho altar debe estar 
listo para recibir al Tatarey. Una vez que llega a la casa, el cacique 
lo acomoda sobre su altar, alimentando el humo de incienso que fue 
preparado para su llegada, le rinde plegarias pidiendo buenaventura 
en su gestión. Casi todos los comunarios lo veneran; por ejemplo, el 
equipo de fútbol local una noche antes de cada partido va a pedirle 
suerte para ganar. 


Otra característica importante de este objeto símbolo es que las 
mujeres no lo pueden tocar. Cuando pregunté el motivo de esta 
prohibición, los huareños decían: 


“Si la mujer toca (el Tatarey) puede haber sequías, no puede venir la 
lluvia. No tiene que tocar para eso está el hombre, mi cacique pues. 
Antes siempre no la mujer no tocaba” (Conversación informal con la 
mama talla de Sullka, octubre 2006). 
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Verónica y su esposo arrodillados adorando al Tatarey en la 
casa del nuevo cacique de Huallca (gestión 2006). El humo 
del incienso cubre el altar. Ellos fueron autoridades el año 

2004. 


Durante el trabajo de campo recogí varios testimonios similares que 
afirmaban el tabú de este objeto para las mujeres. Pero ¿qué pasaba 
cuando en una familia que debía ejercer el cargo de autoridad ori- 
ginaria no había hombres? Para salvar esta dificultad, en el caso de 
las mujeres viudas o de mujeres que tienen el esposo ausente por 
algún motivo, el cargo era suplido por el hermano, el padre de la 
esposa, el hijo o en último caso contrataban un mink'a, para que la 
figura masculina esté presente y representada en la comunidad y así 
no se rompa el tabú. 


Como se observa, se hace un cumplimiento estricto de este tabú, 
sin embargo existen algunas excepciones. Cuando pregunté a una 
mama talla “de pantalón” sobre si verdaderamente no tocaba al 
Tatarey, ella me respondió, “¿cómo cree que limpio entonces su 
altar?”, y luego sonrió. Debo mencionar que esta mama talla era 
la hija de un comunario que regresaba a su pueblo después de ha- 
ber pasado mucho tiempo fuera, su esposa había muerto y su hija 
obtuvo la profesión de trabajadora social en la Universidad Mayor 
de San Andrés de La Paz 
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Otra señora me contó que cuando era niña el Tatarey llegó a su casa. 
Ella sabía sobre esta prohibición, sin embargo, un día aprovechó 
que no había nadie en su casa y tocó con la punta de sus dedos al 
Tatarey. Me dijo textualmente “no ha pasado nada”. Esta señora era 
vendedora de café en el mercado central, pocas veces había salido 
de Huari y estudió solo la primaria. 


La Torre Mallku 


Casi todas las comunidades de la región realizan libaciones a la 
torre principal de la Iglesia Católica. Esta torre se denomina Torre 
Mallku**, Huari no es la excepción. La iglesia de Huari no es colonial, 
su torre está construida sobre la base de cubos de piedra y cemento, 
en la punta de la torre se encuentran tres campanas, se puede subir 
a la torre por la parte posterior a través de unas gradas. 


Algunos investigadores relacionan a la Torre Mallku con lo masculi- 
no macho (cima de torre/cóndor,) (Abercrombie, 2006: 483). Otros 
mencionan que “La Torre es masculina en relación a la plaza de 
fertilidad (plasa t'alla) que se encuentra debajo y que es femenina; 
esta plaza se vincula con la Virgen (wirjin) en tanto que Madre Tie- 
rra (Pachamama)” (Platt, 1996: 25). Sería interesante tener más datos 
sobre el significado de las torres en los Andes. 


Una vez que son posesionadas las autoridades en el corregimiento, 
éstas salen rumbo a la iglesia, para dedicar ch allas a la Torre Mallku. 
Cada autoridad, tanto masculina como femenina, vierte un poco 
de alcohol a la base de la torre sin importar el orden de llegada, el 
procedimiento es repetido varias veces por todos los participantes. 
Permanecen en este espacio durante veinte minutos y luego se fina- 
liza la ceremonia para ir a otro lugar venerado. 





36 Los comunarios del pueblo de San Pedro de Condo también dedican libaciones 
a su Torre Mallku, especialmente en la fiesta de la Cruz el 3 de mayo. 
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Las autoridades visitando la Torre Mallku de la 
iglesia en Huari. 





Un hombre ch'alla la Torre Mallku. 
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La Incamisa 


Muchas son las deidades y seres mitológicos en el altiplano que son 
representados en piedras, Chuquimia ilustra al respecto: 


“En las comunidades andinas a diferencia de los calvarios que son 
lugares de culto en relación a la fe católica, apropiadas y reinterpre- 
tadas desde la cosmovisión andina, existen muchas representaciones 
ancestrales de las piedras, en los cuales se realizan ofrendas, agradeci- 
mientos y permisos a la Pachamama y a los dioses. En algunos casos 
son las Apachetas (lugares de paso en las carreteras o lugares que se 
encuentran en las partes altas de los cerros y cumbres también de las 
carreteras). En otros casos son los Achachilas (dioses), las Illas (para 
traer abundancia), el Jamp'atu (piedra en forma de sapo para la buena 
suerte, habiendo muchos), el Katari (piedra en forma de víbora, la de 
Oruro es la mas conocida) y otros, que tienen diferentes nombres y 
se encuentran en diferentes lugares, como el caso de Waraquni en la 
carretera La Paz-Oruro, Pedro Altusani (en Umala, Provincia Aroma, 
La Paz). Esta diversidad de espacios sagrados en el culto a los dioses 
de las piedras, nos señala la multiplicidad de dioses que se encuentran 
en los Andes, siendo por tal hecho la espiritualidad andina politeísta” 
(Chuquimia, 2005: 52 Inédito). 


En Santiago de Huari existe una deidad conocida con el nombre de 
la Incamisa””. Es una piedra que reposa sobre una base construida 
de cemento. Se ubica al costado dentro un cuarto, con asientos y 
calaminas de plástico que los huareños construyeron para resguar- 
darla de las inclemencias del tiempo. El cacique entrante y su mama 
talla acompañados de los demás caciques después de ch'allar la 
Torre Malku, se dirigen al cuarto donde se encuentra esta deidad 
para dedicarle ch'allas utilizando cerveza acompañada de coca y 
alcohol. En este espacio se bebe cerveza y trago preparado con 





37 Existen varias de estas piedras en Huari, en cada comunidad, en cada ojo de 
agua. Cuando en un lugar nuevo —por ejemplo un estanque— no existe una 
de estas incamisas, inmediatamente se construye una para que este lugar sea 
recordado y ch'allado. 
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alcohol y canela. Luego todos se dirigen al domicilio del cacique 
entrante donde espera un altar para el Tatarey. No existen datos 
sobre el pasado de esta piedra, según los huareños el nombre se 
debe a los antepasados Incas*, 


Silvana Loayza 





El corregidor (con gafas negras) junto 
a los caciques en la Incamisa. 
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Ch'allando la Incamisa con cerveza Huari y coca. 





38 Según Abercrombie (2006) existe un altar con el mismo nombre en K'ulta, que 
también es ch'allado y reverenciado. Astvaldsson, describe muchas de estas 
piedras sagradas en Jesús de Machaka, pero estas piedras tienen diferentes 
nombres y sexos, además de ser wak'as. 
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Las Mamitas 


La Mamitas son pequeñas vírgenes de yeso de más o menos treinta 
y cinco centímetros de altura. Están vestidas con seda, portan una 
corona y a veces llevan un niño en brazos, se las guarda en una 
urna de madera o de vidrio. Algunas familias de Huari poseen una 
Mamita que pasa de generación en generación, de madre a hija o 
de madre a nuera. Cada Mamita representa a una virgen, por ejem- 
plo Rosario, Remedios o Candelaria. En la celebración patronal es 
costumbre hacerle una misa, luego salir en procesión o pasar un 
preste en honor a ella. 





Una mamita de Candelaria en posesión de la familia Guerra 
de Sullka, se encuentra junto al altar del Tatarey 


Según Emilio Guerra (Alcalde comunal de Sullka, 2007), lo interesante de 
estas pequeñas deidades es que los hombres no las tocan, es un objeto 
exclusivo de las mujeres. Su familia tenía una Mamita, pero como no ha- 
bía hijas mujeres, ahora su esposa es la encargada de resguardarla. 


3. “Nosotros” y “los otros” en Huari 


Son seis las comunidades que componen el cantón Santiago de Huari, 
además de la comunidad indígena Uru Llapallapani. El visitante recién 
llegado seguramente pensará que todos los miembros del lugar son 
huareños, lo cual es cierto, sin embargo existe una diferenciación 
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interna muy importante, cada familia sabe a qué comunidad per- 
tenece. Este sentimiento de pertenencia se manifiesta en las fiestas 
especialmente la del Tres de Mayo en homenaje al Señor de la Cruz, 
la fiesta de cabildo y los campeonatos de fútbol. 
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Procesión de la mamita del Rosario. Octubre 2004. 


Este acontecimiento brinda un indicador sobre las complejas formas 
en que se construye la identidad dentro un mismo pueblo. En este 
acápite se describe como las seis comunidades construyeron su iden- 
tidad frente a los Urus Llapallapani pertenecientes al mismo cantón 
Santiago de Huari, y frente a la ciudad de Challapta. 


3.1. Llapallapani 


La comunidad indígena de Uru de Llapallapani se encuentra a media 
hora de caminata del pueblo hacia el oeste rumbo al lago Poopó. Es 
un pueblo con caseríos pequeños, casas de adobe, sus habitantes 
se dedican a la pesca y a la artesanía, la mayoría se encuentra en 
situación de pobreza. Los habitantes de esta comunidad son consi- 
derados como verdaderos indígenas por los huareños. 


En diversas ocasiones cuando hablé con personas de Huari y se refe- 
rían a ellos utilizando adjetivos despectivos, una señora perteneciente 
a los ayllus arribeños me comentó: 
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“Los de ahí abajo son gente envidiosa, malditos. Cada vez cambian de 
nombre, Urus, luego Muratos, después Llapallapani. ¡Mentira! esos no 
son sus nombres verdaderos, yo desde chiquita me acuerdo “uslitas” 
se llaman, ahora nomás quieren cambiar como nación, antes no se 
acercaban a vos, tímidos siempre eran, no trabajaban las chacras, vi- 
vían cazando animalitos en la pampa y entrando al lago, ahora sacan 
pescado, no nos venden a nosotros, tempranito se lo llevan a Oruro 
para vender, se quieren separar de nosotros, pero, si en la tierra de 
mi comunidad están, como pues se van a querer ir” (Comunaria de 
Sullka, noviembre 2006). 


Para los huareños, los urus son considerados como personas menos 
“civilizadas”, más indígenas, como lo señaló un orador durante el 
aniversario del cantón. En su discurso este personaje destacó la pre- 
sencia del colegio Villarroel, el auge económico que da la cervecería 
y el atractivo turístico que es tener a una “comunidad indígena” como 
los Urus de Llapallapani. 


Así pues, la diferencia es transformada en desigualdad, en la rela- 
ción entre huareños y urus. Esta relación podría llamarse intercul- 
turalidad asimétrica, los huareños se sienten superiores y los urus 
inferiores. 


3.2. Challapata 


Antes de llegar a Huari necesariamente se debe pasar por Challapata. 
Una ciudad, varias veces más grande que Huari, con varias calles 
adoquinadas y asfaltadas, donde se destaca la presencia del cuartel 
“Rangers”, cuyos conscriptos son conocidos como los famosos “boi- 
nas verdes”. 


Ambos pueblos, Huari y Challapata, se disputan la hegemonía eco- 
nómica de la región”. Huareños y challapateños tienen una rivalidad 





39 La rivalidad que tienen estos pueblos se asemeja a la rivalidad existente entre 
Springfied y Shelbiville de la serie norteamericana animada Los Simpsons. 
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manifiesta en varios aspectos, el principal es la lucha por el territorio, 
puesto que según los huareños, los habitantes de Challapata intentan 
apropiarse de sus tierras. 


Esta rivalidad también se encuentra en el aspecto económico. Huari 
posee la fábrica de cerveza y Challapata posee la feria de fin de se- 
mana que es el epicentro principal del comercio en toda la región. 
Muchos huareños, especialmente las mujeres, concurren a esta feria 
para abastecerse de comestibles, inclusive algunas tienen un puesto 
para vender verduras, abarrotes, ropa, etc. 


Otro rasgo estructurador de identidad de los huareños en oposición 
a los challapateños está presente en los valores éticos que manifies- 
tan en las narraciones populares. Existe una historia que habla de la 
devoción al cerro Azanaques por parte de una familia de challapate- 
ños. Según dicha historia, el jefe de esta familia ofrecía al cerro niños 
humanos, wawa sullus, con el objeto de que el díos le retribuyera 
con riquezas, especialmente oro. 


La familia dejó de ofrecer esos sacrificios, por lo cual el dios Azana- 
ques los castigó duramente, actualmente viven en la más extrema 
pobreza*. Cuando los huareños cuentan esta historia, se refieren a 
los challapateños como ambiciosos, ya que por dinero hasta sacri- 
fican niños. 


Debo mencionar que cuando conversaba con algunas señoras 
huareñas relacionaron a los challapateños con el clásico ser mí- 
tico de los Andes, el Khari khari. En Huari, al igual que en otros 
pueblos andinos, también existe la creencia en el Khari kbari”. 
Este personaje es un ser maligno, saca la grasa a las personas 





40 Para tener una aproximación más ilustrada de este cuento véase Choque 
(2006). 

41 Este ser mítico es similar a los vampiros del occidente aunque algunos grupos 
urbanos de Bolivia también lo relacionan con el “chupacabras” de Centroamé- 
rica— fue objeto de varias etnografías. Véase Abercrombie (2006), Astvaldsson 
(1997), Arnold y Spedding (2005). 
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cuando se duermen* en la calle, en el bus, etc., inclusive me 
recomendaron no dormirme en el bus cuando esté viajando y 
mucho menos sentarme al lado de un challapateño por el peligro 
que ello implicaba. 


Respecto al parentesco y al matrimonio, existen varios casos donde 
hombres huareños se casaron con jóvenes challapateñas. La presencia 
del cuartel “Rangers”, en Challapata, obliga a los jóvenes huareños 
a trasladarse allí para cumplir con su servicio militar y durante se 
estadía tienen la oportunidad para conocer a jóvenes del lugar. 





42 A diferencia del pensamiento eurocéntrico que considera la sangre como factor 
de la vida, la poética andina considera la grasa del cuerpo como sinónimo de 
vida y energía. Véase (Canessa, 2006: 87-103). 


CAPÍTULO 6 


La poética de las vertientes 


1. Importancia mítica del eje acuático en los Andes 


El pasado mítico de las culturas en los Andes bolivianos tiene como 
contexto principal a lo que varios autores llaman el “eje acuático” 
compuesto por el Lago Titicaca — Río Desaguadero — Lago Poopó 
(Bouysse Cassagne y Harris, 1987: 21). 


Muchas historias míticas fueron creadas por la poética andina. Por 
ejemplo, si nos remitimos a leyenda de Manko Kapac y Mama Ocllo, 
el lago Titicaca jugó un papel importante, en cuanto al origen de los 
incas. Otra leyenda importante es la de Thunupa, que es el personaje 
que durante su travesía entre el Titicaca y el Poopó abrió el rió Des- 
aguadero. Este mismo ser mitológico al llegar al lago Poopó, cambia 
de sexo convirtiéndose en Thunapa, esposa del cerro Azanaques*. 


2. Poética sobre el origen de Huari 
Los pobladores de Santiago de Huari aún transmiten historias sobre el 


origen del nombre y de la población a partir de la oralidad. Estas historias 
surgen de una poética imaginada; su contenido relaciona la naturaleza 





43 Respecto a la leyenda sobre el origen de los Incas, véase Espinoza Soriano; para 
la leyenda de Thunapa, véase Molina (2006); y sobre Azanaques y Thunapa, 
véase Molina (2006). 
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y la cultura. En el paisaje narrado aparecen deidades, animales, plan- 
tas, que son representados en cerros, piedras y vertientes, entre otros. 
Actualmente son pocos los jóvenes que conocen estas historias, debido 
a que no comparten mucho tiempo con sus abuelos o padres, pero 
recuerdan que de niños sí las conocían. Éstas son algunas versiones 
de esta historia que tuve la oportunidad de documentar y también en 
entrevistas grabadas que realicé a algunos ancianos y autoridades: 


C...) “había pues hartos dioses, dice, antes, uno de ellos dice que se 
llamaba Wari que justo era el que cuidaba, que estaba encargado de 
cuidar a las vicuñitas, y dice que en este lugar había hartas vicuñas 
que tomaban agúita, comían también y no tenían dueño, solos los 
animalitos se vivían, dice pues, en este lugar, y por eso también les 
cuidaba este dios, un dios de los Urus era, dice” (Alberto Mamani, 
Nov. 22, 2003; citado en Chuquimia, 2003: 43). 


Entre las varias historias que los huareños conservan en su memoria*, 
pude conocer una relacionada con el agua. Esta historia legitima el 
derecho de propiedad que tienen sobre los ojos de agua, don que fue 
otorgado por los dioses andinos a sus antepasados. Pocas personas 
recuerdan este cuento, es más, durante todo mi trabajo de campo 
sólo me enteré que una señora la conoce, la Sra. Filomena García?. 
Supe sobre doña Filomena a través de su nieta Jenny García, durante 
una reunión que tenía con los alumnos de secundaria del colegio 
Villarroel. Durante esta actividad, una joven con voz tímida dijo: “mi 





44 La memoria andina refleja una dimensión de la conciencia que siempre enaltece 
lo propio, es como una constante de nuestra propia realidad. Por otra parte, la 
memoria es un elemento cultural dinámico que crea sus propias estrategias de 
recreación o resignificación (no nos referimos a un cambio cultural en sí), en 
el que la identidad es su punto de encuentro. La tradición oral, por su parte, 
es un lenguaje por el que la memoria es recordada, contada y vivida desde el 
tiempo de los ancestros o abuelos. La memoria colectiva en los Andes no es 
una práctica que obedece al mero discurso, puesto que se la vive en la cotidia- 
nidad, además de ser una realidad altamente reivindicativa, contestataria y de 
reafirmación cultural” (Chuquimia, 2005: 7). 

45 Entrevista con Filomena García, acompañada de su nieta Jenny García y Omar 
Aguilar como intérprete y traductor del quechua. Fue realizada junto a mi colega 
Silvana Loayza el miércoles 5 de noviembre de 2003. 
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abuela sabe cuentos sobre el origen de Huari”. La joven era Jenny 
García y ofreció presentarnos a su abuela. Nos advirtió que su abuela 
no hablaba castellano, por lo tanto era necesario llevar un “intérpre- 
te”, para este cometido se ofreció otro muchacho, Omar Aguilera, un 
joven muy activo de tercero medio que sabía hablar quechua. 


Al día siguiente fuimos a la casa de Jenny, nos ofreció pasar al cuar- 
to de su abuela, una anciana de cabello canoso con un sombrero 
gastado sobre la cabeza, vestía una chompa verde y una pollera 
antigua. Se encontraba sentada sobre la cama. Al percatarse de 
nuestra llegada se puso muy agitada y nerviosa, desconfiando mu- 
cho de nuestra llegada, en ese instante me di cuenta que era ciega. 
Su sobrina y Omar le explicaron el motivo de nuestra visita, ella en 
primera instancia se negó pero a petición de Jenny finalmente nos 
contó la historia. 


La historia recrea la rivalidad existente entre los territorios de Huari 
y Challapata, trasladando este conflicto a un tiempo mítico en el cual 
estos dos territorios estuvieron representados por dos personas Huari 
y Challapata. Estos dos personajes siempre estaban riñendo, por 
lo tanto decidieron participar en una competencia, un sorteo para 
ser exactos, el juez de este sorteo era “Dios”, el objeto a sortearse 
era el territorio donde habitarían, uno de los territorios era más 
grande, pero no tenía agua y el otro era más pequeño pero poseía 
los ojos de agua. 


Dios sorteó dos ponchos, uno café y otro verde. Al poseedor del 
poncho café le tocaría el territorio con agua y al poseedor del pon- 
cho verde le tocaría el territorio más grande, pero sin agua. Una vez 
efectuado el sorteo, a Huari le toco el poncho café y se quedó con 
el territorio que hoy conocemos como Huari (lugar que también 
se caracterizaba por tener abundantes vicuñas y vertientes de agua 
provenientes de la cordillera del Azanaques), y Challapata se quedó 
con el territorio mayor, donde existen grandes praderas verdes. 


Ahora bien, en esta reunión con los alumnos también nos contaron 
otra historia donde el agua es un elemento importante, esta historia 
la contó una alumna de tercero medio: 
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“También se menciona que en la laguna Wilakota (en el Azanaques), 
por ese sector hay un orificio por el cual unas personas introdujeron 
un poncho o también la manta de una mujer que antiguamente usaban 
de aguayo y una cabeza de vicuña en la cual si la cabeza de vicuña 
iba a salir, al lugar que se llama Turmina, se lo iba a llamar Wari, pero 
como no se dieron las cosas y el poncho desapareció y la cabeza de 
vicuña se ha visto llegar a la parte de la Turmina, es por eso que el 
lugar se llama Wari” (Flora Arellano, noviembre 2003). 


En este relato aparece la laguna Wilacota y de la misma manera 
hay un sorteo por el territorio, pero en vez dos ponchos, solo hay 
uno que podría ser la manta de una mujer y aparece una cabeza de 
vicuña (se traduce vicuña en quechua como huari) de igual mane- 
ra estos objetos son legitimadores del acceso a la tierra y al agua, 
finalmente la cabeza de vicuña salió en Turmina (es un lugar cerca 
del ojo de agua Waypaxchi territorio de Sullka) por eso el lugar se 
llama Huari. 


Lamentablemente son pocas las personas que saben de estas his- 
torias o se olvidaron porque se las contaron de muy niños, como 
ya se dijo anteriormente. Cuando quise saber más versiones sobre 
esta historia algunas personas dijeron saber sobre la existencia 
de éstas, pero en tono desanimado me señalaban no conocer la 
historia de su pueblo, es por eso que se hace difícil compararlas 
y analizarlas. 


Sin embargo se puede advertir algunos ejes ordenadores de la historia 
como la rivalidad entre dos personas, el sorteo, la tierra y el agua. 
Estas historias de origen fueron pasando de generación a generación 
a partir de la historia oral, cada generación la reinterpreta de acuerdo 
a su contexto histórico. 


3. Las vertientes y su poética 


Aparte de las historias transmitidas por los antepasados, los pueblos 
como Santiago de Huari también poseen otro tipo de leyendas, como 
la poética localizada en pequeñas vertientes. Los senderos que atra- 
viesa el agua para regar los cultivos contienen lugares sagrados para 
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realizar libaciones, por ejemplo, las incamisas ubicadas cerca a los 
estanques. A partir de esto se construye una estrecha relación que se 
manifiesta en actividades económicas, sociales, rituales y religiosas. 
En este apartado describo algunas versiones de la poética inscrita 
en las vertientes. 


3.1. Jalsuri 


Jalsuri es la vertiente de la comunidad Kochoka. Se encuentra al 
norte de la ciudad, casi en los límites con Challapata. Se puede lle- 
gar a este ojo de agua por un camino de tierra que construyeron los 
comunarios de Kochoka. Sus nacientes se encuentran a las faldas 
del Azanques a unos 150 metros sobre el nivel de la ciudad. Jalsuri 
significa “donde el agua salta”, o “brinca”. 


Esta vertiente tiene un estanque O represa de cemento, que los 
mismos comunarios levantaron, también existe una Incamisa* para 
ch'allar y para realizar la asxata”. El paisaje está rodeado de euca- 
liptos. Todo el trayecto del río se encuentra canalizado con material 
de cemento, estos canales tienen un ancho de 45 centímetros más 
o menos y una profundidad de 20 centímetros, esto es ventajoso 
porque ya no existe filtración y el agua es utilizada casi en un 100%. 
Alrededor de los canales crece la paja, el pasto y el lampazo*. El 
agua de este río alcanza para regar sólo la parte este de los cultivos 
de Kochoka y no llega a la parte oeste donde el agua escasea; este 
lugar se caracteriza por sus arenales. Aquí la gente utiliza pozos para 
abastecerse de agua. 





46 Existen muchas incamisas. Las incamisas son piedras planas colocadas sobre 
un plataforma de piedra en ellas se ch'alla echando unas hojas de coca y unas 
gotas de alcohol, con objeto de pedir buena fortuna. 

47 Este ritual se describe más adelante. 

48 El lampazo es una hoja parecida a “la hoja de Eva” —una planta de salón—, 
sus hojas se caracterizan por ser medicinales, es utilizada, especialmente, para 
el tratamiento de los riñones. Las señoras lo recomiendan también en época 
de primavera; los huareños comen su tallo que es similar a la totora del lago 
Titicaca. 
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3.2. Yaquiña 


Yaquiña es uno de los ojos de agua más representativos de Huari; 
está “siempre verde” por las plantas de Sora Sora”. Debido a esta 
característica, es el primer lugar que el visitante observa cuando 
llega a la ciudad de Huari. Se encuentra en la comunidad de Huallca. 
En sus nacientes existen muchos ojos de agua pequeños que al 
juntarse forman el río Yaquiña que está unos cuantos metros más 
alto que Jalsuri. Para llegar a este río también hay un camino de 
tierra; al transitarlo se observan terrazas construidas con inmensas 
piedras cuya construcción adjudican los huareños a sus antepasa- 
dos. También existen varios cactus que a lo lejos dan la impresión 
de ser llamas pastando, esto hace que el lugar tenga un ambiente 
edénico. 
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Ojo de agua de Yaquiña. 





49 Las sora-sora son plantas que se parecen a los helechos, necesitan humedad 
y por eso crecen abundantemente sobre los ojos de agua. En Todos Santos 
y carnavales los huareños usan esta planta para adornarse colgándose varios 
ramilletes en la espalda, celebrando la fertilidad. La punta del tallo, que es la 
parte más tierna, sirve para preparar un ají con papas y carne similar al ají de 
acelga. 
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Un ex cacique de Huallca nos mostró esta vertiente —llegar hasta su 
naciente no fue fácil. Cuando llegamos al ojo de agua principal de 
esta vertiente, él solicitó, respetuosamente, que ch'allemos la Incamisa 
de este lugar, a manera de pedir permiso. Esta vertiente abastecía 
de agua a la ciudad. Por problemas intercomunales, la comunidad 
Huallca decidió cortar dicho abastecimiento y actualmente Huari se 
abastece de agua subterránea. 


Algunos comunarios relacionan el agua de esta vertiente con una 
víbora, por lo rápido que corre. En una ocasión cuando conversaba 
sobre el agua de las vertientes con don Narciso Ocza (un señor de 
50 años de la comunidad de Sullka) me hizo el siguiente comentario 
“pensamos que su agua es como una víbora, rapidito siempre baja 
su agua por eso le decimos agua víbora”. 


3.3. Chacachita o Lorito Umaña 


Se sitúa en la comunidad de Sullka en la parte este de la ciudad. 
Conocí este ojo de agua en una larkapbicha (limpieza de las ace- 
quias del río). El paisaje que rodea este ojo de agua se compone 
de inmensas piedras, con las cuales los habitantes de pasadas ge- 
neraciones construyeron terrazas, el agua sale por entre las piedras, 
sus alrededores están rodeados de queñuas, flores y pasto, además 
de encontrarse varias parcelas de haba, papa, maíz, entre otros. Los 
comunarios de Sullka pastean su ganado en sus nacientes para que 
se alimenten durante la temporada de cosecha. 


Los huareños conocen este lugar como Lorito Umaña (donde los 
loritos beben). Un anciano llamado Luis Aguilar me comentó que 
antes varios loritos venían a beber agua y el canto se escuchaba, es 
por eso que de cariño a esos animales, el lugar se quedó con ese 
nombre. Sus nacientes se componen por pequeños ojos de agua que 
al juntarse alimentan el caudal de este río, como hay varios ojitos 
de agua, algunos se pierden en la tierra al no encontrar un cauce 
natural formando bofedales. 


Durante la limpieza de acequias, algunos hombres jóvenes intentaron 
crear una acequia para acopiar el agua que se perdía, ellos dijeron: 
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“estamos perdiendo mucho agua, ahorita vamos a recuperar” sin 
embargo no lograron su objetivo, porque todo el terreno se volvió 
un lodazal, en ese instante un anciano reprendió su acto, con estas 
palabras; “no hay que molestar más porque se puede entrar a la tie- 
rra, déjenlo así”. 


3.4. Waypaxchi 


La vertiente Waypaxchi (su traducción aproximada sería “guardar el 
agua”) es la encargada de alimentar a la cervecería. Es el ojo de agua 
más grande que tiene Santiago de Huari; al igual que Chakachita, 
también se ubica en la comunidad Sullka. En su naciente, la CBN 
construyó un cuarto grande, dentro el cual está el ojo de agua que 
es una cascada. Allí pusieron una cañería de más o menos 35 centí- 
metros de diámetro que sirve para transportar el agua directamente 
a la fábrica de cerveza. Esta vertiente se encarga de proporcionar 
el riego a cuatro comunidades, Sullka, Chawara, Yucasa y Mallcoca; 
cada una de ellas tiene un estanque. 


Las aguas del Waypaxchi son relacionadas con un sapo, por el 
lento desplazamiento que tienen”, pese a que su caudal es más 
grande y tiene una ruta de bajada muy pronunciada. Aunque la 
información que recibí sobre la representación del agua relacionada 
a animales es muy escasa sería importante profundizar y analizar 
esta relación. 


Cerca al río Waypaxchi, junto a los estanques, se encuentra la capilla 
del Tata Cuchunita en una pequeña cima. Este santo es muy reve- 
renciado en Huari, su fiesta es el 14 de septiembre. Junto a la capilla 
también está una Incamisa de cemento. Unos 30 metros antes de 
llegar a la capilla existe un pequeño terreno junto a las terrazas de 
cultivo llamado tawaqu thugoña (que en aymara significa “donde 
las jovencitas bailan”). Según algunos comunarios de Sullka, el agua 
de esta vertiente posee propiedades curativas: 





50 Para la descripción y análisis de la relación de las vertientes con animales véase 
Gomel Apaza (1992); de las lagunas con animales véase Soldi (1988). 
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“Una señora, esposa de un militar, se había enterado que el agua de 
Huari es remedio. Dice que esta señora estaba totalmente desahuciada 
por todos los doctores —vos sabes como es eso— la mujer le dijo a 
su marido como un último deseo llevame a Huari ahí quiero morirme, 
ahí me tienes que enterrar, además dicen que su agua es milagrosa, tal 
vez me puede curar. El marido era un militar y la trajo a su esposa. 
Una noche, él ha subido cargando a su esposa al Waypaxchi, a eso 
de las nueve de la noche el marido dice que la ha empezado a lavar 
así dice poco a poco (haciendo señas de lavarse los genitales del 
cuerpo), la mujer dice que se ha desmayado, pero igual le ha seguido 
lavando la parte baja del cuerpo. Así frío mismo dice. A eso de las 6 
de la mañana, la mujer se ha despertado, “unito más lavame a ver, 
la ha dicho a su esposo. El agua era más fría todavía, pero igual el 
militar le ha lavado. Más tarde, ella solita se ha lavado y después se 
ha sanado de su enfermedad, ¡esta agua es milagrosa!” (Comunario 
de Sullka, septiembre, 2006). 





El río Waypaxchi en la comunidad de Sullka, atravesando las 
terrazas donde se encuentran los cultivos (se observa basura 
plástica junto a las piedras). 


Otros comunarios comentaron que cuando llegan personas de otro 
lugar, siempre se llevan un bidón de cinco litros de agua o una bo- 
tella, por esas propiedades curativas que tendría. 
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Silvana Loayza 





Camino a la capilla del tata Cuchunita de la comunidad de 
Sullka, para muchos huareños, una deidad del agua cerca de 
la vertiente Waypaxchi. 


3.5. Colquenqawa 


La comunidad Mallcoca, situada al sur, es el límite de Huari con el 
pueblo de Condo. El ojo de agua de esta comunidad es conocido 
como “Colquenqawa”. Tiene un estanque a mitad de camino, su 
naciente se parece a la vagina de una mujer; los huareños dicen que 
es una mujer embarazada y el agua es el orín de esa mujer. 


En su naciente se pueden distinguir dos piedras grandes, casi llegando 
a la punta del cerro, que reciben el nombre de “Pedro” la más grande 
y de “María Anasta” la que es un poco más pequeña. A continuación 
se encuentran, en fila, tres piedras más pequeñas, una detrás de otra 
como si estuviesen en actitud de caminar, “por delante el padre, detrás 
la madre y al final sus tres hijos” (Comunario de Mallcoca). 


Los huareños representaron a toda una familia en piedras. Una joven 
huareña que no conocía este lugar me comentó que su amigo llevó 
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a todo un grupo de jóvenes y les mostró esta familia petrificada, y 
ella asombrada me decía: “ahí siempre están esas personas si te fijas 
clarito notas”. 


Al caminar por la ribera de esta vertiente se observan flores y frutas 
que le dan un ambiente acogedor. Es por eso que esta comunidad 
es conocida como “Bella Flor”. Se caracteriza por producir frutas 
y flores, motivo por el cual mantienen bien limpias sus acequias y 
no dejan que se lave ropa en sus orillas, tampoco permiten echar 
desperdicios y basura. 


Estas diferentes formas descritas dan cuenta de cómo los huareños 
recorren y se relacionan con sus vertientes, dotándolas de vida y 
utilizando la memoria que está inscrita en todos los senderos que se 
utilizan cuando caminan por las riberas. 





Don Daniel camina al estanque Jalsuri de la 
comunidad de Kochoka. 


4. Dialogando con otros seres 


Durante su gestión, las autoridades comunales principales, el caci- 
que y la mama talla, son los encargados de conocer y aprender a 
relacionarse con las vertientes y a dialogar con otras deidades que 
traen el agua. Para este efecto, realizan una serie de rituales para 
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que haya agua en abundancia. Las ceremonias más importantes para 
cumplir este objetivo son la asxata y el aguatata). 


Silvana Loayza 





El antropólogo conversando con Daniel Ocza, ex cacique 
de Kochoka, después de haber ch 'allado a la Incamisa del 
estanque de Jalsuri. 


4.1. Rito de fertilidad: la asxata 


Cuando las lluvias tardan en venir, la comunidad se siente muy 
preocupada, por lo tanto es hora de realizar un ritual denominado 
asxata”. Los encargados de organizar este ritual son el cacique y la 
mama talla de la comunidad. Si no lo realizan, la lluvia no vendrá 
y la culpa recaerá en la autoridad. Durante el trabajo de campo, el 
2005 y 2006, recogí estos testimonios: 


(...) “yo he tenido que hacer pss asxata. Cuando he cumplido mi cargo 
no había lluvia ese año la gente hablaba “esa mama cacique no tiene 
suerte” —saben decir— yo sé tener que organizar el cambio de agua, 
aquí la gente mala sabe ser. A mí nomás me saben echar la culpa de que 
no hay lluvia para riego” (Ex mama talla de Sullka, agosto, 2006). 





51 Lastimosamente no tuve oportunidad de presenciar este ritual debido a con- 
tratiempos en el trabajo de campo y falta de coordinación con las fechas de su 
realización, por otro lado, no todas las comunidades hicieron la asxata el año 
2006 debido a que las lluvias llegaron a tiempo. 
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En este ritual se junta el agua del lago Poopo y el agua del lago 
Azanaques. El simbolismo de esta agua es muy importante, las aguas 
del Azanaques se encuentran en las alturas de la cordillera y el agua 
del lago Poopó está en la planicie. 


Las dos aguas deben traerse en dos botellas de plástico —según los 
comunarios antes eran unas bonitas jarras de cerámica— luego el 
yatiri debe mezclarlas, y la botella que venía del Azanaques debe ir 
al Poopo y la botella que vino del Poopó debe ir al Azanaques. La 
ceremonia empieza durante la noche muy temprano con una serie 
de libaciones y ch'allas realizadas por los caciques: 


“En la casa preparamos para realizar la costumbre, el cacique con 
su mujer. En la reunión se pide que debe haber asxata por lo tanto 
fijamos la fecha entre todos. En el día que elegimos, unos cuantos 
comunarios con el yatiri, —ese más— que está haciendo la costumbre, 
ch'allamos. Al día siguiente, al amanecer, ya viene el cacique, con unos 
cuantos comunarios trayendo llama, leña de aquí nomás recogen a 
veces. La comunidad sabe que está haciendo y vienen. A estas horas 
ya estamos toditos. La kanka también ya está cociendo, distribuimos 
a cada comunario, a veces con cerveza, trago también, ch'allamos 
y por la tarde nos bajamos con tarqueadita, bailando; a veces nos 
sabe pescar la lluvia, a veces seco sabe ser, en la noche también sabe 
llover, en quechua las otros comunidades saben decir psss, wallka 
había asxataw, wallka estaba lloviendo. Otras comunidades están 
hablando, a veces ahhh... en vano ha hecho asxata, peor ha hecho 
desaparecer, en contra también ¿no? Nosotros también, Mallcoca dice 
que está haciendo asxata, Imanach Kankan ¿cómo será?, ¿va llover?, 
¿no va llover? Igual decimos en vano ha hecho asxata, no va a llover, 
niacertanchu, es que... Entonces, así esa costumbre seguimos” (Co- 
munario Sullka, septiembre, 2006). 


En esta ceremonia participan todas las personas de la comunidad 
tanto hombres como mujeres: 


“Todos pues, todo comunario con su esposa, hasta sus hijos participan, 
yo también se estar con mi padre. Mi padre a veces sabe marcharse, 
se recogérmelo a mi padre, abajo se llevarlo, aquí no tenía mi casa, 
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yo con mi padre se irme, oscuro se llegar, tarde, mi padre mareado 
sabe irse (Comunario de Huallca, septiembre, 2006). 


En la literatura sobre el simbolismo del agua, las lagunas y los lagos 
están relacionadas con lo femenino (Soldi 1988:22). Por antonomasia, 
el agua proveniente de ríos y vertientes vendría a ser lo masculino. 
En la asxata se mezclan aguas femeninas y masculinas, juntando 
ambos recipientes, realizando metafóricamente un casamiento de 
aguas. La unión del hombre con la mujer producirá vida, en este 
caso la vida será la lluvia que fertilizará los cultivos. De esta forma, 
la unión del cuerpo femenino y masculino es representada en la 
poética de este rito”, 


Los rituales basados en el intercambio del agua que corre (ríos) y el 
agua estancada (lagos), tienen dos interpretaciones metafóricas. Por 
un lado podrían representar “el casamiento de aguas” con el pro- 
pósito de producir la lluvia (Van den Berg, 2005: 107), y la segunda 
podría indicarnos que ambas aguas al mezclarse “entran en conflicto 
y pelean” para originar la lluvia Udem). 


El objetivo de este rito parece claro, llamar las lluvias para que los cul- 
tivos no se sequen. Para Sikkink (1997), el ritual del cambio de aguas 
tiene otro objetivo subyacente, el de unir a la comunidad cuando se 
encuentra frente a un peligro común. El ritual de la asxata es capaz 
de unir a todos los miembros para que participen de la memoria de 
la comunidad”, El ritual de llamar a las lluvias activa las relaciones 
de solidaridad entre todos, debido a que en este espacio circulan 
una serie de dones como la comida, la bebida, el alcohol, la coca, la 
música, entre otros. Durante el trabajo de campo, Don Genaro Eu- 
genio (ex cacique de Huallca) refiriéndose al ritual de la asxata me 
comentó que de niño, después de realizar la costumbre, solía llover, 





52 Esta interpretación no fue corroborada con los huareños, en el trabajo de Van 
den Berg (2005) se corrobora esta interpretación con los comunarios. 

53 Sobre las redes de solidaridad que se activan véase Sikkink (1997). Sobre comu- 
nicar la memoria colectiva a través de las ch'allas y los ritos véase Abercrombie 


(1993) 
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pero a veces no. Como se advierte las lluvias pueden venir o no, 
pero es seguro que el inminente peligro de sequía será compartido 
y toda la comunidad estará preparada para sobrellevarlo. 


4.2. El aguatatay 


Los niños también cumplen la función de llamar la lluvia en un ritual 
llamado aguatatay. Los caciques y las mama tallas son los encarga- 
dos de la plegaria que puede durar varios días. La fecha para realizar 
esta ceremonia es sugerida en una reunión de comunarios, luego 
se comunica por la radio a todos los niños del pueblo. Para que los 
niños participen de este canto se recomienda a los padres mandar a 
sus hijos. Una vez que se reúnen varios niños, las mama tallas los 
animan ofreciéndoles dulces para que canten con fuerza. De esta 
manera se inicia una procesión por el pueblo con el cacique y la 
mama talla por delante y varios niños cantando por las diferentes 
calles, pidiendo a Dios que mande agua para los cultivos. 


Las autoridades comunales están en obligación de realizar estos 
rituales donde los seres que componen el paisaje de Huari y las 
deidades superiores que existen dialogan con los seres humanos. Si 
no hiciesen estos rituales, el agua no vendría y la responsabilidad 
de esta desgracia recaería en las autoridades. 


CAPÍTULO 7 
Parentesco y género en la división sexual 
del trabajo concerniente al agua 


1. Parentesco y género 


En la ciudad de Huari conviven indistintamente las familias de Kochoka, 
Huallca, Sullka, Chawara, Yucasa y Mallcoca. Las zonas de la ciudad no 
están separadas por sectores que representen a cada comunidad. Los 
matrimonios entre los huareños no son endógamos —es decir que no 
solamente se casan con miembros de la misma comunidad, tanto las 
mujeres como los hombres están en la libertad de elegir pareja dentro 
su comunidad, en otras comunidades o fuera de ellas. 


Entonces, ¿cuál es el mecanismo que usan los huareños para saber 
a qué comunidad pertenecen? La respuesta es sencilla, existe una 
patrilinealidad, el gentilicio del padre es heredado por los hijos va- 
rones. Si un hombre que pertenece a la comunidad de Huallca se 
casa con una mujer de otra comunidad, los hijos que tengan perte- 
necerán a la comunidad de Huallca, sin importar de donde venga la 
mujer; sin embargo, existen casos en que la mujer es la encargada 
de transmitir el gentilicio, pero esta situación se da cuando no hay 
varones en la familia. 


Para el caso de las mujeres, esta identidad es importante, aunque en 
determinados momentos puede ser la causa de subordinación, ya 
que los hijos que ella tenga, automáticamente serán miembros de la 
comunidad de su esposo. 
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Esta geografía social no queda ahí puesto que también se forman pares 
opuestos entre arribeños, Sullka y Chawara frente a los abajeños Huallca 
y Kochoka. Estos pares opuestos se forman principalmente en la fiesta 
del Tres de Mayo o El Señor de la Cruz. En esta fiesta, las diferencias 
de género suelen ir en perjuicio de las mujeres. Las mujeres arribeñas 
que se casan con hombres abajeños o viceversa, automáticamente ven 
afectada su pertenencia a la comunidad de origen, las esposas deben 
enfrentarse con su comunidad de origen en el tinku”. Esta situación 
causa mucho desasosiego en algunas mujeres: 


“Yo soy de Chawara, siempre somos arribeños, mi esposo es de 
Huallca él es abajeño. Le gusta participar en la fiesta del Tres de 
Mayo, a mi igual me gustaba, pero luego grave empiezan a tomar, se 
quieren pegar, mis hermanas dicen que estoy apoyando a los abajeños, 
a veces no me querían hablar, la familia de mi esposo también me 
reclamaba diciendo que apoyaba a mi comunidad arribeña, cuando 
tomaban casi se pelean, harto me saben hacer llorar, por eso ahora 
ya no quiero participar, me hago a un lado” (Comunaria de Chawara, 
agosto, 2006). 


Respecto a las formas de herencia y acceso a la tierra, según algunos 
testimonios, en el pasado predominaba la patrilinealidad. Varias mu- 
jeres de la tercera edad me contaban que ellas no heredaron tierras 
una vez que se casaron: 


“Yo soy viuda, no tengo tierra porque mis papás no me han dejado. 
La tierra que teníamos mis hermanos varones están agarrando. Cuando 
me casé, mi esposo tenía tierras, ahí sembrábamos, pero cuando se ha 
muerto, mis suegros no me han dado tierra. En la tierra de mi esposo 
ahora siembran mis cuñados. Mis hijos están estudiando, yo vivo en 
Oruro, también siembro porque me alquilo la tierra, sólo vengo a 
regar” (Comunaria abuela de Chawara, enero, 2007). 





54 El Tinku de Huari no es similar al de Macha, por ejemplo. En Huari no corre 
sangre, además está prohibido pelear. Los ancianos cuentan que antes sí se 
peleaba, pero ahora existe la prohibición, pero esto no evita que cuando los 
participantes se encuentran en estado etílico, se originen algunas peleas. 
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2. Origen de la división sexual del trabajo 
concerniente al agua 


Las mujeres y los hombres de Santiago de Huari experimentan y 
construyen su identidad de género a partir de elementos culturales y 
de su propia subjetividad. Ambos factores juegan un papel importante 
en las normas existentes respecto a la división sexual del trabajo en 
relación al agua. 


Una de las principales tareas que realizan es regar los cultivos utili- 
zando las vertientes. En esta actividad se pueden observar diferentes 
tipos de trabajo asignados a hombres y mujeres, además se realizan 
rituales, se manipulan símbolos y existen interrelaciones con otros 
seres (como deidades y seres mitológicos). De alguna manera, todos 
estos elementos relacionados al agua intervienen en la construcción 
y en la formación de género. 


2.1. Regar la tierra y preparar la comida 


El trabajo de regar los cultivos es realizado por hombres y mujeres; 
sin embargo, existen algunas prácticas que regularmente son asocia- 
das a cada sexo desde la infancia, “esto significa que las enseñanzas 
y comportamientos adquieren características y reglas de acuerdo 
con la edad” (Martínez, 2001: 33). En Huari, es en la niñez donde 
se empieza a valorar el trabajo asignado a cada sexo. 


Durante los primeros años de vida de los niños y las niñas, es la 
madre la encargada de cuidarlos e inculcarles las representaciones 
de género dominantes a partir de la ropa o los regalos que se les 
compra. Cuando tienen cuatro o cinco años, empiezan a diferen- 
ciarse a partir de la ropa que usan, el cabello más corto en los 
hombres y con trabas en las mujeres. Es en esta etapa que algunos 
niños y niñas pasan más tiempo con sus abuelos, la mayoría de los 
casos con los abuelos paternos. Durante este periodo, los abuelos, 
para distraerlos, les cuentan historias sobre el origen del pueblo, 
la leyenda de Azanaques y Thunapa o las aventuras del zorro. Los 
niños también ocupan su tiempo acompañándolos al campo a pas- 
tear vacas, ovejas o chanchos. 
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Cuando no es temporada de clases, las niñas se quedan en la casa 
ayudando a la mamá a barrer, lavar los trastos, la ropa, acarrear 
agua o leña y, sobre todo, aprender a cocinar. Después de realizar 
la limpieza doméstica, deben arreglar los cuartos y desayunar, luego 
es hora de ir al mercado, acuden a este lugar la madre o la hija o 
ambas, dependiendo de la temporada de colegio. Las mujeres, al 
frecuentar estos espacios, tienen un conocimiento exacto sobre el 
precio de los alimentos, es muy difícil que paguen demás por una 
libra de arveja o una libra de arroz, una vez que compran el encargo 
regresan a su hogar porque ya es hora de cocinar. 


Así, las niñas aprenden desde temprana edad a pelar papas, picar 
cebollas, moler el ají en el batán, avivar el fuego del fogón. No es 
de extrañar que ellas sean más diestras en pelar, picar y, sobre todo, 
condimentar la comida”. Las niñas que asisten a la escuela, en cuanto 
llegan, ayudan en los detalles finales, como servir la comida. 


Mientras tanto los varones salen de casa a cuidar los animales, dar 
comida a los chanchos, regar y aporcar los cultivos. En muchos casos 
acuden al campo en su bicicleta. Uno de los objetos más preciados 
por los niños es tener una bicicleta para poder trasladarse a todas 
partes. Poseerla también permite a los niños demostrar su hombría, 
por ejemplo, en las carreras improvisadas que se organizan, ellos 
compiten haciendo gala de su fuerza y menospreciando a los que 
llegan al último. 


Una vez que llegan al campo es hora de empezar el riego. En primer 
lugar, se desvía el canal principal por donde corre el agua rumbo a 
la parcela. Para que el agua corra por los surcos de manera óptima 
se ayudan con una pala o una picota. Durante estas tareas, los niños 
conocen otros hombres que están trabajando de la misma manera. 
Conversan y empiezan a conocer muchas cosas, por ejemplo, cuáles 





55 En Huari existen muchos platos locales que son especialidad de las mujeres. 
Entre los que probé están la jallp'a (una sopa de arroz con trozos de carne), 
el galapiri (mazamorra de maíz con vísceras de llama o cordero, plato especial 
para la mañana). 
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son los riesgos de cultivar en determinadas épocas; las plagas que 
existen y aprenden también a conocer algunos indicadores naturales 
del tiempo y, sobre todo, el peligro de las heladas”. 


La helada es uno de los grandes peligros que ataca a las parcelas. Los 
huareños saben pronosticar cuándo llegará alguna helada observando 
el estado del tiempo. Lo interesante de las heladas es que no atacan 
de manera uniforme a los cultivos. Se piensa que la helada es un 
hombre que pasa caminando, congelando algunas plantas y otras no, 
unas parcelas sí y otras no, debido a esto se cree que es un “cojito 
que camina”. Para que su paso no sea tan devastador, se enciende 
fogatas alrededor de los cultivos, cuando se acerca algún hombre le 
hablan de manera furiosa echándole a “carajazos”. 


Otro aspecto importante que los niños aprenden en este espacio 
son los problemas que atraviesa la comunidad respecto al agua para 
regar, además de conocer un personaje principal, el juez de agua 
—hombre o mujer— y las tareas que desempeña. 


A las doce del día es el momento del almuerzo, la mamá o la niña 
—que puede tener una edad entre los siete y doce años— debe 
acomodar la comida en una pequeña olla, para llevarla a las par- 
celas donde generalmente se encuentran su padre y su hermano 
o hermanos. 


Las niñas se entrenan en el uso doméstico del agua (lavar, cocinar, 
acarrear) y los niños en el uso público (cultivar, regar, cosechar). No 
se puede separar los trabajos relacionados con el agua de las activi- 
dades asignadas a cada sexo. El aprendizaje de estos trabajos implica 
desarrollar ciertas destrezas físicas, sociales y sicológicas. De esta ma- 
nera, el trabajo de las mujeres exige desarrollar una destreza especial 
como manejar el cuchillo para pelar y picar los alimentos, también 
exige tener conocimiento sobre el precio de los alimentos. 





56 La helada es un frío intenso que viene por las noches y ataca a los cultivos 
cuando están tiernos a punto de crecer o cuando ya dieron su fruto, congela 
las plantas, en consecuencia ya no crecen y se secan. 
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Como contraparte, el trabajo de los hombres demanda familiarizarse 
con la bicicleta como medio de transporte, aprender a manejar de 
manera diestra la pala, la picota y, por supuesto, el agua. El trabajo 
del hombre también exige aprender a desarrollar conocimientos sobre 
los problemas que atraviesan los cultivos, la comunidad y cómo se 
cumple el rol de la autoridad denominada juez del agua. 


Por lo expuesto hasta aquí, me permitiré subrayar tres aspectos: 
preparar y producir la comida “son actividades opuestas que impli- 
can el desarrollo de una serie de habilidades corporales y sociales 
relacionadas con la masculinidad y la feminidad” (Martínez, 2001: 
36). Aquí se observa como el conocimiento existente es transmitido a 
partir de actividades prácticas y corpóreas desarrolladas que afirman 
la masculinidad o la feminidad de los individuos. 


En segundo lugar, estas actividades prácticas “son generadoras de 
conocimientos y significados (distintos para cada género) que se 
configuran no solamente entre humanos, sino en la relación con otros 
seres de la naturaleza con los cuales ellos y ellas están en contacto” 
(dem). En los hombres, un ejemplo claro de esto es enfrentarse a 
la helada, que no es un ser humano, sino es no humano, pero que 
es parte de la naturaleza. 


En tercer lugar, existen dos tipos de espacios de acceso al agua. 
Estos se podrían dividir en públicos y privados”. Para el caso de lo 
público, existe un dominio masculino. El principal espacio público 
de acceso al agua es la tierra que debe ser regada generalmente por 
los hombres, aunque las mujeres y los niños también puedan acce- 





57 Rosaldo defiende que la posición doméstica de la mujer en oposición a la po- 
sición pública del hombre en muchas sociedades, “permite dar sentido a una 
serie de características muy generales de los roles sexuales e identificar ciertas 
estrategias y motivaciones, así como el origen de la estimación y el poder que 
están al alcance de las mujeres en los diferentes grupos humanos. De esta forma 
se proporciona una introducción a las diversas “fuentes de poder” de las mujeres” 
(Rosaldo, 2006: 153-154). 
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der a este espacio”. El acceso al agua en los espacios domésticos es 
dominio de la mujer y es utilizado para la preparación de alimentos, 
lavado ropa, etc. 


Las mujeres acceden a espacios públicos de uso del agua, pero 
a través de trabajos o tares feminizadas. Si analizamos el tipo de 
trabajo que desempeñan, se advierte que está relacionado con las 
estrategias y habilidades corporales y sociales relacionadas con la 
mujer durante su infancia (preparar la comida, lavar ropa, entre 
otros). Por ejemplo, venden fresco en vaso, preparan comida para 
vender en el mercado o en la feria, venden helados, o trabajan 
como lavanderas. 


Asimismo, aunque estas actividades ya son parte de las actividades 
relacionadas al trabajo productivo, no son valoradas como tal, debido 
a que las habilidades que se necesitan para realizar estos roles tienen 
su origen en el espacio doméstico, que es dominio de las mujeres, 
es decir el trabajo reproductivo, al igual que en nuestra sociedad no 
es remunerado. 


3. Derechos y responsabilidades 


Tanto hombres como mujeres poseen distintos derechos y respon- 
sabilidades para gestionar el agua los cuales también se encuentran 
en diferentes espacios utilizados por hombres o por mujeres. 


3.1. Derechos legales y consuetudinarios 


La ley vigente en nuestro país otorga los mismos derechos legales 
de propiedad sobre el agua y la tierra tanto a hombres como a 
mujeres. Sin embargo, en Huari, existen formas locales de derecho 
y acceso a este recurso dependientes del género. Estas formas lo- 





58 Puede suceder que la persona que esté sembrando sea una mujer, si ha enviu- 
dado, y es la que recibió la herencia de tierras o, si sus hermanos emigraron, y 
ha quedado a cargo de la tierra. 
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cales tienen base en leyes comunales como ser diversos tipos de 
herencia y las relaciones de parentesco, entre otros. Estas formas 
de derechos actualmente atraviesan procesos de reconfiguración 
debido a diferentes aspectos, como el acceso a la educación por 
parte de las mujeres, la emigración de los hombres o el acceso a 
la economía de mercado. 


Ahora bien, en Huari no existe una propiedad o tenencia privada 
del agua debido a que las vertientes son de propiedad comunal. 
Esta propiedad del agua hace que los derechos sean ejercidos no de 
manera individual, sino colectiva. 


Respecto a los derechos de uso y acceso, todos los comunarios que 
poseen tierras los obtienen a través de la herencia. Por lo general, 
es el padre quien decide si sus tierras con riego pasarán a su hijo 
O hija. Por otra parte, es más probable que los derechos de uso y 
acceso al agua sean otorgados a los hijos. 


Este hecho crea muchos conflictos puesto que la mujer no suele po- 
seer facilidades de acceso al agua por parte de sus padres; por otro 
lado, si ella es de otra comunidad, tendrá que apoyar a la comunidad 
de su esposo, renunciando a la suya. Existen casos en que la pareja 
tiene tierras provenientes tanto del hombre como de la mujer, aun 
así, la mujer debe tomar partido: su familia o su esposo. 


La mujer también suele acceder a la tierra con riego a partir de otras 
circunstancias. El caso más frecuente se da cuando los hermanos 
emigran a otro lugar. En ese caso, la hija es la que se hace cargo de 
los terrenos y debe cumplir con todas las obligaciones que demanda 
acceder al agua, como cumplir los cargos comunales y los trabajos 
comunales. 


3.2. Responsabilidades para procurar y administrar agua 


Tener derechos relacionados al agua también conlleva tener deter- 
minadas responsabilidades. Podemos dividir estas responsabilidades 
en dos tipos: para procurar el agua y para administrar el agua. A su 
vez, estas responsabilidades pueden ser públicas o domésticas. 
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Procurar y administrar el agua a nivel doméstico 


En el espacio doméstico, las mujeres se encargan de administrar y 
procurar el agua. Esto lo hacen cumpliendo labores tales como lavar 
ropa, cocinar los alimentos y lavar los utensilios. En el centro del 
pueblo, todas las casas tienen una conexión de agua domiciliaria, 
aunque la distribución es racionada. En los alrededores, en cambio, 
las familias deben recurrir a las piletas públicas. En estos hogares 
generalmente los niños y las mujeres se encargan de acarrear agua 
para preparar sus alimentos y utilizan el río para ir a lavar la ropa. 


Silvana Loayza 





Un anciano saca agua de un pozo y acarrea agua en bidones 
de plástico y latas de manteca, utilizando una carretilla de 
transporte. 


Procurar y administrar el agua a nivel comunal 


Las responsabilidades comunales para procurar y abastecer el agua 
son más complejas, porque aquí entran actores y actrices muy im- 
portantes: el cacique, la mama talla y el juez de agua (hombre o 
mujer). El principal administrador de las vertientes en la comunidad 
es el juez del agua. Él o ella deben percatarse de que los estanques 
queden llenos para repartir el agua de manera equitativa. La función 
de esta autoridad empieza a las seis de la mañana. Para tal efecto, 
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cada comunario pide agua de acuerdo a sus necesidades. Otra 
función que cumple es encargarse de vigilar los trabajos durante la 
construcción de canales y represas, recomendando a las personas 
que este trabajo es para la comunidad y que todos deben trabajar 
con buena voluntad. 





Doña Fortunata, alcaldesa de Sullka 2007, prepara comida 
para los chanchos junto a su tío que llegó de Argentina. 


CAPÍTULO 8 
Modernidad, tradición y economía 
en la gestión del agua 


1. Estado y comunidad en la gestión del agua 


En Bolivia, la gestión del agua tiene bases institucionales en la Ley 
General de Aguas de 1906. Dicha ley establece que “el agua es de 
dominio originario del Estado y que es un bien público, aunque 
no define claramente los derechos de propiedad, ni se establecen 
tarifas, patentes o impuestos para el uso del agua” (CEDIB, 2005: 
152). La principal deficiencia de esta ley radica en el marco legal 
de uso. Por eso se trata de subsanar este problema creando una 
nueva ley de aguas”, 


La dificultad principal que atraviesa la nueva ley de agua es resolver 
el tipo de concesiones que otorgará, a quiénes y cómo lo hará. Los 
movimientos sociales advierten sobre el peligro de crear un mercado 
de aguas dominado por un espíritu mercantilista y privatista (/dem.). 


La lógica que maneja el Estado obedece a un pensamiento euro- 
céntrico, por lo tanto también se basa en un tipo de conocimiento 
patriarcal, que no toma en cuenta los conocimientos, las construc- 





59 Hasta el año 2000 se presentaron treinta y dos propuestas para sustituir esta ley; 
sin embargo, el marco legal en que se basaban estas propuestas fue impugnado 
por los movimientos sociales, y fue la causa de la denominada “Guerra del Agua” 
del año 2000 en Cochabamba principalmente (CEDIB, 2005). 
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ciones de género y las diferentes formas en que los hombres y 
las mujeres perciben y gestionan los recursos hídricos. Esta lógica 
tampoco conoce las formas locales de patriarcalismo en la gestión 
de recursos hídricos, por lo tanto impone una visión externa sobre 
lo que es la equidad de género, a grupos locales que viven la in- 
equidad de otra forma. 


Actualmente, Bolivia atraviesa un momento histórico en el cual los 
movimientos sociales y los pueblos indígenas accedieron al ejercicio 
de poder. Una de las demandas que sirvió de bandera para acceder 
al poder fue la lucha por el derecho a la gestión del agua. Es por 
eso que se creó un ministerio exclusivo para resolver los conflictos 
que surgen cuando el agua está en disputa. Es importante destacar 
que existen intenciones serias para conocer los usos y costumbres 
que utilizan los pueblos, las comunidades y las familias en situación 
de pobreza para acceder a este preciado elemento; sin embargo, la 
problemática de género aún no está en agenda. 


1.1. Alcaldía y la gestión del agua 


La alcaldía tiene potestad para gestionar el agua de los ríos, vertientes 
y lagunas existentes en su jurisdicción. Sin embargo, esta potestad 
pierde legitimidad en lugares como Santiago de Huari, donde el sis- 
tema comunal de cargos define los canales legítimos para ejercer la 
gestión del agua. Este proceso genera un conflicto que es percibido 
por las autoridades municipales de esta forma: 


“Una determinada comunidad, por donde sale el agua, cree tener los 
mejores derechos de que ellos pueden administrar el agua y hacer 
mediante el agua —acomodar a su gente— lo cual la ley no les ampara. 
El agua es del Estado y lo que corresponde, su administración, es a la 
alcaldía, lo cual no se está cumpliendo por tener ciertos inconvenientes 
entre vecinos” (Autoridad Municipal, agosto 2006). 


El Gobierno Municipal de Huari implementó un programa para tener 
un mejor aprovechamiento y distribución del agua el año 2005. La 
institución encargada de llevar a cabo este proyecto fue Desarrollo 
Comunitario (DESCOM). Según los técnicos de esta institución, se 
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enfrentaron con muchas dificultades al momento de implementar 
su proyecto. Entre los problemas que detectaron se podrían citar: 
intereses personales, manipulación por parte de algunas personas e 
instituciones, la corrupción y la “ignorancia” de los comunarios. La 
encargada de este proyecto cuenta su experiencia: 


“La gente está mal acostumbrada en Huari. Aquí la gente está acos- 
tumbrada a dejar su pila abierta durante la noche para llenar sus 
recipientes, cuando empieza a salir el agua y éstos se llenan, se des- 
perdicia gran cantidad de agua. Además de dotar de agua, nosotros 
nos encargamos de formar y capacitar un comité de aguas para que 
fiscalice el agua, pero los comunarios todo lo hacen por interés ya 
que ellos querían recibir divisas de lo que se cobre y dijeron Si no 
nos dan nada nosotros no somos parte del comité de agua” (Técnica 
de DESCOM, agosto 2005). 


Según esta institución, existían problemas de ignorancia de las familias 
respecto a la higiene, además de falta de conciencia en las personas 
respecto al cuidado del agua. Esta empresa implementó una forma 
para cobrar por el uso del agua: 


“Para cobrar la tarifa hacemos un estudio del caudal de agua, luego 
se realiza un estudio de costo, administración y mantenimiento. Este 
estudio dio como resultado que por 25 turriles, las familias deben 
pagar cinco bolivianos que sería la tarifa mínima. Los medidores que 
estamos poniendo son donación de varias ONG pero, aun así, la gente 
no quiere pagar cinco bolivianos que es el consumo de 25 turriles. 
Nosotros les dijimos que van a tener agua las 24 horas del día y no 
dos horas como tienen ahora. Algunas mujeres dijeron: acaso nosotros 
gastamos 25 turriles, está bien nomás dos bolivianos. La gente aquí es 
bien egoísta, no entienden que van a tener hartas ventajas con el agua 
durante 24 horas” (Técnica de DESCOM). 


Este método de cobrar cinco bolivianos por cada 25 turriles de agua, 
fue resistido por las familias, aunque DESCOM indica que es un costo 
mínimo y servirá para pagar solamente los costos de mantenimiento del 
servicio. Advierto que DESCOM tenía buenas intenciones conectando 
agua domiciliaria para que las familias mejoren su calidad de vida, pero 
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no conocía la visión “no mercantilista del agua” que tenían algunas 
familias de Huari, especialmente las que se encuentran en situación 
de pobreza. A muchas mujeres no les agradó la idea de pagar por “su 
agua”, además otras mujeres, afirmaron: muchas familias no tienen 
esos cinco bolivianos para pagar. Se puede apreciar el conflicto que 
se produce cuando el agua empieza a mercantilizarse en las comu- 
nidades en nombre del desarrollo y de la calidad de vida. 


1.2. La cervecería, el agua y los huareños 


Los habitantes de Huari consideran a sus vertientes de agua como el 
principal potencial para el desarrollo que se encuentra en su territorio: 


“Actualmente, el potencial más grande, sin duda alguna, es el agua, 
porque hace más de cien años se ha convertido en un centro comercial 
debido a que la cervecería se ha instalado en este lugar. Ellos tienen 
solo un filtro instalado en la vertiente para que vaya a la fábrica, no es 
como en la ciudad de La Paz que tienen todo un departamento para 
tratar el agua, aparte de ello el agua es tan benigna como las tierras 
de acá. Como tú puedes observar, hay un vergel en todos los sectores 
donde crecen todas las hortalizas, hasta inclusive hay duraznos, en 
algunas casas hay manzanas dulces que aquí se producen, en Bolivia, 
más que todo en Huari producen. Entonces, gracias a ello, nosotros 
decimos: gracias a esta bendita tierra tenemos lo que se necesita, lo 
más primordial que es el agua” (Oscar Jerónimo, concejal de la HAM, 
22 de noviembre 2006). 


La apuesta de la cervecería por instalar la planta embotelladora en 
Huari, coadyuvó a concienciar a los huareños sobre las ventajas de 
tener agua en su territorio y también para pensar que el agua de su 
territorio es la mejor de la región”. 


Los más ancianos de Huari recuerdan la llegada de la cervecería a 
principios de siglo, aún se acuerdan de los dueños. Las imágenes 





60 La cervecería se instaló a principios del siglo pasado, probablemente debido al auge 
minero que tuvo esa región, con la intención de abastecer de cerveza a las minas. 
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que tienen de ellos corresponden a unos gringos que llegaron al 
pueblo hace mucho tiempo. Al respecto, un anciano miembro de 
una congregación evangélica recuerda la presencia y la experiencia 
que significó trabajar en la cervecería durante su juventud: 


“Ahhh... antes era siempre, así siempre le he mirado yo. Unión era 
psss. Puro gringo pues era en ese tiempo, con ese gringo hemos tra- 
bajado, bueno nomás era psss, cervecita psss, cervecita sabe darnos 
en botellita, si quiera una cosita, los gringos alemanes buenos eran, 
al último han llegado ohhh... bolivianos, mezquinos, gringos buenos 
es. Después se han perdido los gringos todos han ido a sus países. 
45 años hemos trabajado, tomaba cerveza, cerveza” (Anciano de la 
comunidad Kochoka, noviembre 2003). 





Instalaciones de la Cervecería Boliviana Nacional en Santiago 
de Huari 


La mayoría de los hombres ancianos afirma haber trabajado en su 
juventud en la cervecería, junto a los gringos que eran considerados 
bondadosos contrariamente a los bolivianos que eran mezquinos. 
También es una constante en todos los relatos, recordar las grandes 
cantidades ingeridas de cerveza por parte de ellos durante su perma- 
nencia en la fábrica, otro anciano también cuenta sus experiencias: 
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“He trabajado de etiquetador y ayudante de maquinista, empleaba 
combustibles como la taquíia, de ahí me he retirado, no faltaba ami- 
gos: “probaremos algo... yaaa”. De probador algo nos propasábamos 
(nos reímos). De ese modo, me he retirado, después he trabajado en 
el ferrocarril; estando bien, me ha llegado el servicio de cacicazgo por 
ese motivo he dejado, ahora por lo menos, cuando tenía, hubiera sido 
más tal vez” (Anciano de Kochoka, septiembre 2006). 
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Edificio de metal y logo del producto Huari en la puerta 
principal de la fábrica 


La presencia de la cervecería trajo mucho desarrollo al pueblo de 
Huari”*. A principios de los ochenta, una fuerte inyección de dinero 
en el pueblo posibilitó la construcción de residencias costosas. Casi 
la mayoría de los hombres entró a trabajar en la fábrica, es difícil 
conocer a un hombre mayor que no haya sido obrero en su juventud. 
Algunas familias se especializaron en transportar o manejar agen- 
cias de distribución de la CBN, produciéndose de esta forma una 


diferenciación de clases. Casi todos los que trabajaron hoy gozan 
de una jubilación. 





61 Los huareños recuerdan con cariño a Max Fernández, presidente de la CBN, 
quien dio empleo bien remunerado y ayudó mucho al pueblo. 
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La llegada de la cervecería introdujo cambios en la división sexual 
del trabajo, la forma de uso del agua y la forma de distribución, que 
podrían ser las siguientes: 


División sexual del trabajo 


Gran parte de los hombres entró a trabajar en la cervecería como 
obreros, por lo tanto, muchas mujeres empezaron a desempeñar 
actividades en el campo, debido a que los hombres estaban en la 
fábrica. 


Formas de uso del agua 


El agua ya no se utilizó solamente para fines domésticos y de riego, 
sino también empezó a utilizarse para usos industriales. 


Forma de distribución 


Estas formas de uso hicieron que el agua se convirtiera en una mer- 
cancía. Además se generó un conflicto en la distribución del agua 
en el pueblo y las regalías que su venta produce. 


A finales de los años noventa, esta empresa nacional pasa a manos 
de la QUILMES (Empresa cervecera privada de Argentina). Este hecho 
influye de manera directa y negativa en la economía del pueblo. 


“Empieza a verse la caída real de la economía de Huari, cuando la 
transnacional Quilmes toma la Cervecería Boliviana Nacional, porque 
empieza con una política de racionalización de personal y en ese 
entonces la cervecería llegaba a unos 240, 280 personas a lo que hoy 
es la cervecería que tiene solamente 50 trabajadores asegurados”. 
(Orlando Chávez, Director del Sistema de Comunicaciones Huari, 
septiembre 2006). 


Muchos de los hombres tuvieron que volver a sus actividades en la 
agricultura, otros emigraron en busca de trabajo. Actualmente, los 
cincuenta trabajadores que tiene la cervecería son mano de obra 
calificada, profesionales. 
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1.3. Conflicto por el dinero que paga la cervecería 


En la actualidad, la cervecería paga a cuatro comunidades (Sullka, 
Chawara, Yucasa y Mallcoca) 60.000 bolivianos anuales por el uso 
del agua del río Waypaxchi. Ahora bien, como el cantón de Huari 
no solamente está compuesto por cuatro comunidades sino por seis 
(incluso siete si tomamos a Llapallapani), este dinero causó un con- 
flicto con las otras dos, Kochoka y Wallka, puesto que ambas pedían 
parte de los 60.000 bolivianos que la cervecería da a las otras cuatro. 
Los comunarios de Wallca piensan que merecen acceder a una parte 
de ese dinero, porque la vertiente que se encuentra en su territorio 
(Yaquiña) es la que abastecía de agua a toda la ciudad y ellos no 
cobran nada por ese servicio. Por lo tanto, consideran justo que si 
ellos dan agua al pueblo, también deben recibir parte del dinero. 
Interpretan este hecho como un acto discriminatorio por parte de 
sus hermanos y, debido a este conflicto, recurren a la constitución 
estatal para reclamar sus derechos: 


“Por ejemplo, el agua es del Estado ¿no es cierto?, entonces se le ha 
dado a la cervecería esas cuatro pulgadas y eso sale de, ni siquiera 
de la comunidad de Sullka, eso sale de un río, de un ojo vertiente, y 
como es del Estado, entonces ahora el Estado ¿quién es? Es la alcal- 
día y los concejales, ellos deben decir, bueno, aquí se dividirá a los 
cuatro, pero también hay otros dos, mejor equitativo ya los daremos... 
Es una injusticia total, ahora lo hemos hecho lío, concejo, todo eso, 
nosotros no somos entenados, tiene que darnos” (Ex autoridad Ko- 
choka, agosto 2006). 


A su vez, Sullka, Chawara, Yucasa y Mallcoca no están de acuerdo 
en distribuir dicho dinero entre las otras dos comunidades más, 
puesto que el caudal del río Waypaxchi no pasa por las otras dos 
comunidades. 


Este tipo de conflictos son muy complejos para resolverlos de 
manera simple, puesto que se deben tomar aspectos históricos, 
legales, étnicos, geográficos y económicos para tratar de dar alguna 
solución alternativa donde todos participen: Estado, comunidad y 
cervecería. 
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2. El riego comunal e intercomunal 


Cuatro comunidades, Sullka, Chahuara, Yucasa y Mallcoca, comparten 
el agua de la vertiente Waypajchi. Cada una de estas comunidades 
posee un estanque, las dos primeras tienen derecho a almacenar el 
agua durante cuatro días” y las dos últimas tienen derecho a dos 
días. Mallcoca, aparte de esta agua, utiliza también el agua de su 
vertiente Kolkenqawa, Sullka también tiene una vertiente llamada 
Chakachita. Respecto a Wallca y Kochoka, cada una de estas comu- 
nidades posee su vertiente, Jalsuri y Yaquiña, pero son de menor 
caudal que las demás. 


El turno de riego en cada comunidad es realizado de acuerdo a las 
necesidades de cada parcela. El juez del agua (hombre o mujer) es 
quien evalúa la necesidad y da preferencia a quien más lo necesite. 
Para acceder al derecho de riego, la familia debe cumplir una serie 
de deberes y obligaciones, cumplir el cargo de autoridad comunal, 
participar de los trabajos relacionados al mantenimiento de canales 
y estanque, además de ocupar el cargo de juez de agua durante una 
temporada de riego. 


La jornada de riego empieza cuando se abre el estanque. La persona a 
la que le toca regar se encarga de encauzar el agua por un canal para 
que llegue a su parcela que tiene una extensión de cuarta hectárea, 
aproximadamente. Con su pala facilita la circulación del agua por 
los surcos hasta que toda la parcela esté inundada. Todo esto dura 
más o menos una hora. Después de este proceso se debe cerrar el 
canal de riego para que otra parcela sea regada. 


2.1. La larkaphicha (limpieza de acequias) 
La larkaphicha es un trabajo colectivo de limpieza de acequias y 


canales de agua. En Santiago de Huari, esta tarea se realiza una vez al 
año durante las primeras semanas de noviembre. El trabajo empieza 





62 Esto debido a que ambas están más cerca de las nacientes y las otras dos están 
más alejadas 
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con una reunión de comunarios en la casa del cacique una semana 
antes de esta labor. En esa reunión se escoge el día para realizar el 
trabajo, por lo general, un sábado o domingo”, 


El día señalado para realizar la larkapbicha, el cacique y la mama 
talla deben levantarse lo más temprano posible, para que sean 
ellos los primeros en llegar al ojo de agua. La subida a los ojos de 
agua empieza más o menos a las 8:00 a.m. Niños, jóvenes, hombres, 
mujeres e incluso ancianos y ancianas comienzan la subida con sus 
herramientas —palas y picos— por una senda rodeada de parcelas, 
luego por terrazas de piedra, posteriormente piedras y queñuas y, 
finalmente, llegan a los ojos de agua. 


Ya en el ojo de agua —más o menos a las 10:00 a.m.— se dedican 
unos instantes a mascar coca y tener fuerzas. Los encargados de re- 
partir coca son el cacique y la mama talla, quienes además hacen 
circular una botellita de alcohol para ch 'allar el lugar. 


A las 10:30 a.m están listos para iniciar la larkapbicha. El total de 
participantes es de más o menos cuarenta personas entre mujeres, 
niños hombres y ancianos. Algunos comunarios piden licencia por- 
que no pueden participar por diferentes motivos, pero colocan un 
reemplazo que es conocido como mink'a —un trabajador asalariado. 
Una cita de mi diario de campo ilustra mejor cómo se realiza este 
trabajo: 


“Los hombres y mujeres realizan este trabajo con bastante buen 
humor. En realidad no es un trabajo duro, las piedras eran de más 
o menos un kilo de peso y el pasto no creció tanto como para ta- 
par el cauce. Don Narciso me dijo en esos instantes “qué te parece 
el ojo de agua, ¿bonito no? Así es el agua aquí”. A medio camino 
llegamos a un estanque que habían construido, todos lo hombres 
entramos dentro del estanque porque era necesario limpiarlo (para 
sacar las piedras y el fango que se depositó allí durante el año). 





63 Esta descripción corresponde a la larkaphicha realizada por la comunidad Sullka 
donde tuve la oportunidad de participar el año 2003. 
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El agua estaba muy fría, ya eran las doce de mediodía, hora de al- 
morzar, cada familia llevó su merienda, las mujeres comenzaron a 
servir todo lo que habían traído, incluso algunas niñas llegaron al 
lugar para llevar la comida a sus padres, empezamos a comer (el 
menú era muy variado, cada familia me invitaba lo que trajo cordero, 
pollo frito, vísceras de cordero, sangre de cordero frita con chuño, 
ají de fideo, etc.), la hermana de la mama t'alla que comandaba esa 
larkapbicha repartía refresco “yupi” en un bidón de cinco litros y otro 
comunario chicha en otro bidón de veinte litros” (Diario de campo, 
noviembre 2003). 


Hombres y mujeres realizaban indistintamente el trabajo de limpieza 
de canales, pero había una tarea principal de las mujeres: eran las 
encargadas de servir y llevar la comida. 


2.2. Nombramiento del juez de agua 


La fecha elegida para realizar la larkaphicha, también es la fecha 
para elegir al juez de agua. La principal obligación que tiene este 
personaje es normar el riego de los cultivos. El candidato a juez 
de agua (hombre o mujer) debe mostrar capacidad de liderazgo, 
una conducta respetable, impartir las decisiones de manera justa 
y, lo más importante, tener una parcela, es decir ser parte de la 
comunidad. 


Una vez que se termina el almuerzo se debe nombrar al juez. En esa 
ocasión, el puesto recayó en don Dimas Ocza. “Él tiene personali- 
dad”, decían muchos comunarios. La elección se realizó mediante 
voto, alzando la mano, nadie propuso otro nombre por lo tanto Don 
Dimas fue posesionado como nuevo juez de agua. 


Antes, el trabajo de juez del agua era muy sacrificado debido a que 
no existían estanques ni canales, por lo tanto el trabajo duraba las 
24 horas del día, supervisando e impidiendo el robo de agua. Hoy 
en día, debido a que gran parte de las acequias ya cuentan con una 
canalización de cemento y una represa, la labor ha disminuido no- 
tablemente, además, ahora se establecen horarios de almacenaje del 
agua y horarios de riego. 
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3. Reparto del agua en la ciudad 


La ciudad de Huari tiene problemas de abastecimiento de agua, 
(problema que es común a toda ciudad que se encuentra en pro- 
ceso de crecimiento poblacional). En la parte norte de la ciudad, 
la mayoría de las casas cuentan con una conexión domiciliaria de 
agua. Lo contrario sucede en la zona sur, caracterizada por ser una 
zona de emigrantes. Esta zona se abastece utilizando las piletas 
públicas, abastecidas con agua de la cervecería o a veces de un 
estanque elevado. Como la fábrica tiene gestión directa desde el 
ojo de agua de donde la extrae, estas piletas tienen agua durante 
todo el día. Las señoras, los niños y ancianos acarrean agua en 
bidones hasta sus casas. 
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Estanque elevado en la Zona Norte de Huari para almacenar 
agua extraída de la tierra. Muchos huareños opinan que es 
una obra mal hecha puesto que cuando se llena tiene aguje- 
ros por todas partes. 


El agua en los domicilios también escasea debido a la temporada de 
riego, por lo tanto su distribución es racionada, sólo hay agua durante 
la madrugada. Este hecho hace que las personas dejen abierta sus 
piletas para llenar sus turriles. En la mañana casi todos los turriles 
están llenos de agua, en algunas ocasiones estos rebalsan echando 
a perder gran cantidad de agua que se va al drenaje. 
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3.1. Contaminación del agua 


En la parte oeste del pueblo desemboca el río Waypaxchi, lugar 
donde se puede observar la contaminación del agua. La canaliza- 
ción de este río se volvió un botadero de basura, bolsas de plástico, 
botellas, vidrios, papeles, zapatos ropa, latas, existiendo un fuerte 
olor a podrido debido a la descomposición de la basura. Aun así, 
el agua al salir de la ciudad es utilizada para el riego. Si la alcaldía 
y las autoridades no toman medidas al respecto, este problema de 
contaminación se agravará, como sucede en todas las ciudades. Es 
curioso y contradictorio que en el lado este, donde se encuentran 
los cultivos, rindan culto y aprecien mucho a los ojos de agua y en 
el oeste, donde empieza la ciudad, sus afluentes se transformen en 
un botadero de basura. 





Contaminación de la canalización del río Waypaxchi. Las 
personas echan latas, plásticos, vidrios. 


Conclusiones 


Las diferencias y desigualdades de género para acceder y gestionar 
el agua en Huari, responden a varios componentes que pueden ser 
geográficos, históricos, étnicos, religiosos, simbólicos, políticos o eco- 
nómicos conformando un modelo local de género para gestionar el 
agua. Abarcar los modelos locales utilizando estos componentes per- 
mite entender la cotidianidad de los huareños y las huareñas ya que 
ninguno de los factores antes mencionados es ajeno a su vida (aunque 
los modelos locales no agotan sus posibilidades con sólo estos com- 
ponentes). Todos estos aspectos coadyuvan a ejercer una gestión local 
del agua y también permiten evidenciar como este modelo produce 
diferencias y desigualdades de género que condicionan su gestión. 


Utilizando este enfoque, constaté que la historia encubrió a las mujeres, 
no tomando en cuenta, ni analizando, el papel que ellas tuvieron en la 
gestión del agua, más aún, la ausencia de ellas durante la república en 
los temas referidos a la gestión del agua fue casi total. Pese a esto los 
huareños y huareñas utilizaron otras formas de leer para interpretar 
su historia y su visión de género. Esta otra forma la inscribieron en 
el paisaje donde habitan, que obedece a un orden sexuado. 


Entender esta construcción sexual del paisaje, demostró que una 
parte de la subjetividad de los huareños vive su territorio geográfico 
de manera diferente a la forma oficial (caracterizada por mapas y 
límites no vivos). Este paisaje está poblado por mujeres y hombres 
representados en montañas, ríos y vertientes que dejaron inscritas 
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sus actividades cotidianas, sus peleas y sus relaciones de género en 
todo el contexto regional siendo, cada una de estas representaciones, 
portadora de toda una poética local. 


Los huareños y huareñas interactúan en esta forma de ver el paisa- 
je utilizando símbolos, leyendas, rituales y la religión misma. Sería 
erróneo entender la gestión de las vertientes y las implicancias que 
tiene el género en Santiago de Huari sin tomar en cuenta estos ele- 
mentos. Esto permite entender que la relación con la naturaleza, no 
solamente es vivida como ruptura entre cultura y naturaleza, sino 
también como continuidad entre ambas esferas. 


Tal vez esto es lo más importante, ya que debido a esta continuidad 
entre naturaleza y cultura, esta población puede dotar de vida a los 
seres que componen este paisaje y además puede relacionarse con 
las deidades que pueblan su territorio. En el caso del agua puede 
ser un ser animado, por ejemplo, sapos, víboras o seres humanos, 
mujeres u hombres. El agua, al estar dotada de vida, también posee 
sentimientos y diferentes estados de ánimo, puede enojarse o estar 
alegre en su relación con el ser humano. 


Los huareños también utilizan estas historias para legitimar su identi- 
dad, por ejemplo en la leyenda de los ponchos, donde las divinidades 
les concedieron el acceso a terrenos con agua, en contraposición a 
sus vecinos de Challapata, pueblo colindante a Huari. 


La continuidad entre naturaleza y cultura es vivida de manera diferente 
entre hombres y mujeres, por ejemplo, la leyenda de Thunapa y Aza- 
naques inscrita en el paisaje da indicios de las relaciones de violencia 
existentes dentro de un matrimonio. Thunapa representa una imagen 
de mujer insubordinada, se aleja, se separa de Azanaques dejando a 
su hijo, no importándole la maternidad. Este hecho señala que ser 
madre abnegada no es una cualidad innata de la mujer. Esta imagen 
de mujer y madre insubordinada se contrapone a la de la Virgen María, 
que es reverenciada por hombres y mujeres y es representada por las 
“mamitas” que algunas familias poseen, las mismas que sólo son objeto 
de manipulación por parte de las mujeres, y son la representación de 
la mujer ideal, madre abnegada y sufrida. 
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Sin embargo, así como existe este símbolo femenino de las mujeres, 
está el Tatarey que es un símbolo masculino y tiene que ver mucho 
con el orden ecológico. Si este ser es tocado por las mujeres pueden 
suceder sequías y dañar los cultivos. De esta manera, las mujeres 
son percibidas como entidades contaminantes que dañan el medio 
ambiente. 


Los rituales para llamar lluvias como la asxata y el aguatatay son 
parte importante en la estructuración del modelo local, por un lado 
mezclando aguas estancadas y que corren, rogando a las deidades 
de origen andino para traer lluvias y por otro, a través de los cantos 
que ofrendan los niños al dios bíblico para que la lluvia venga. Este 
desempeño religioso echa por el suelo la discusión entre lo occi- 
dental y lo andino. 


Para entender la gestión del agua en el ámbito comunal, especialmente 
en el riego, deben tomarse todos los elementos arriba mencionados. El 
riego en Huari se realiza en espacios sacralizados, donde tanto seres 
humanos y no humanos (incamisas, plantas, cerros, etc.) entran en 
un diálogo para gestionar de manera adecuada el agua. 


El sistema comunal de cargos también juega un rol importante. Es 
un fenómeno muy ligado a lo religioso y al género ya que uno de 
los requisitos para cumplir los cargos es que deben ser ejercidos 
en pareja, hombre y mujer, pero no precisamente esposos; el cargo 
puede ser ejercido entre hermanos, madre e hijo, padre e hija, etc. 
Este hecho señala que es muy importante la representación tanto 
femenina como masculina en el poder, aunque esto no significa que 
exista equidad en el ejercicio del poder. 


Las diferentes responsabilidades asignadas a cada sexo en la división 
sexual del trabajo obedecen a estas imágenes inscritas en el paisaje, 
pero también a procesos de subjetivación. Desde una edad muy 
temprana, las mujeres son adiestradas en cierto tipo de tareas como: 
cocinar, barrer, lavar. A los hombres, en cambio se los induce a salir 
de la casa, a regar y cultivar el campo. Estas responsabilidades asig- 
nadas desarrollan, en hombres y mujeres, habilidades distintas para 
moverse en espacios públicos y privados. 
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En cuanto al uso del espacio privado otorgado a las mujeres en Hua- 
ri, ellas desarrollaron una serie de adiestramientos y conocimientos 
para poder manejarlo, por ejemplo, la habilidad de cocinar y manejar 
las herramientas relacionadas a esta labor (el uso del cuchillo), o 
conocer de manera precisa la economía de la casa, (precio de los 
alimentos o precio del agua). Aunque estas actividades y destrezas 
revistan importancia, no son reconocidas socialmente debido a que 
están subalternizadas por los hombres. 


El dominio del espacio público es de los hombres, ellos son los que 
gestionan y producen la tierra utilizando el agua para el riego. Para 
realizar esta actividad ellos, de la misma manera, deben desarrollar 
ciertas destrezas corporales como manejar la pala y la picota, activi- 
dades que necesitan de fuerza física, y conducir de manera diestra la 
bicicleta, medio con el cual pueden desplazarse por todo el territorio, 
además de aprender ciertos conocimientos, como la técnica de riego, 
los conflictos por el agua, e incluso aprender a dialogar con otros 
seres como la helada que ataca a los cultivos. 


La gestión del agua respecto a su uso también está ligada a aspec- 
tos industriales debido a la presencia de la CBN. La presencia de 
esta planta embotelladora cambió las relaciones de género y, por 
supuesto, la percepción del agua. Por un lado, la fábrica demandó 
mano de obra masculina, en consecuencia las mujeres tuvieron que 
tener más responsabilidades en el cuidado de la unidad económica 
doméstica. Por otro, al subir el poder adquisitivo de los hombres, 
el pueblo empezó a crecer construyéndose casas de dos pisos. Los 
usos del agua también cambiaron ya que dichas casas tenían pilas 
privadas y baños. Así empieza a crearse una escasez de agua, clásica 
de los espacios urbanos. El municipio debió implementar programas 
de conexión domiciliaria de agua, lo cual implica un gasto que los 
huareños deben pagar. Esta transformación del uso y percepción del 
agua también coadyuvó a ver los primeros indicios de contaminación 
por la basura depositada en los ríos y por los desechos de la fábrica. 
De igual forma muchas comunidades construyeron estanques de 
cemento para almacenar y luego regar los cultivos. 
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Es así que Huari parecería estar dividida en dos espacios muy 
relacionados entre si. Uno dedicado a los cultivos, muy respetado 
y de diálogo con el paisaje y la naturaleza. El otro caracterizado 
por la urbanidad y la industria, donde el sistema comunal de 
cargos convive con el sistema político estatal. Un lado donde “la 
escasez se transforma en abundancia y otro donde se transforma 
en escasez la abundancia” (Shiva, 2004: 17). Ambos espacios son 
componentes del modelo local de género que está condicionado por 
aspectos locales y globales, que pueden complementarse o entrar 
en contradicción. 


Silvana Loayza 





Plaza de la iglesia, se aprecia un basurero y un mástil de bande- 
ra al fondo el corregimiento. 


La investigación no agota aún todo lo que contienen los modelos 
locales de género en la gestión del agua, no se analizaron con 
profundidad los problemas generacionales, de clase, ni el aspecto 
productivo que también es importante. 


En este trabajo intenté desbordar las clásicas investigaciones que se 
interesan sólo en aspectos relacionados al uso y al rol que cumplen 
tanto hombres y mujeres en la gestión de recursos hídricos. Para 





64 Las comillas son mías. 
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tal efecto utilicé un enfoque que tome en cuenta la totalidad de los 
factores —aunque es posible que algunos se hayan omitido invo- 
luntariamente. Es posible también que en algún momento me haya 
alejado de las aproximaciones científicas para poner más énfasis 
en las cuestiones reflexivas; sin embargo considero que a pesar de 
estas consideraciones he logrado representar una parte importante 
de la vivencia, del conflicto y de la percepción de este pueblo con 
relación a sus tan queridas vertientes. 


Silvana Loayza 





Autoridades bailan en la fiesta de Todos Santos, cargando 
plantas de sora-sora en su espalda, haciendo una alegoría a 
la fertilidad. 


Finalmente, estoy consciente de que el orden patriarcal es hegemó- 
nico y abarca la totalidad de los aspectos de la sociedad, aspectos 
políticos, ecológicos, religiosos. Dicho orden afectó a los pueblos 
colonizados y por lo tanto a los modelos locales de género; sin em- 
bargo, la mayoría de los pueblos resignificó y se apropió de estas 
formas de dominación que se mezclaron con las formas locales, 
donde también existían formas de dominación. 


Es pertinente aclarar que no se trata de ver a estos modelos locales 
como mejores al modelo hegemónico patriarcal de la naturaleza. 
De lo que se trata es de evidenciar que existen maneras distintas de 
percibir el contexto. Esto permite entender la manera como resuel- 
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ven los problemas de escasez de agua algunas poblaciones, o por 
el contrario, conocer como la malgastan las sociedades donde ésta 
abunda. También permite entender y conocer el tipo de patriarcados 
locales que existen. 
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